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Lời Đầu Sách 


Trong Phật giáo, tâm là một tên khác của A Lại Da Thức. Không 
giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận 
thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều 
khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng 
phép loại suy. Theo Phật giáo, tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm 
Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất 
cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên 
đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng 
hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Theo người Á 
châu, chữ "tâm" để chỉ trái tim, linh hỗn, và tâm. Người xưa tin rằng 
'tâm' nằm ngay vùng ngực. Trong Thiền, từ nầy chỉ hoặc là tinh thần 
của một người theo nghĩa toàn bộ những sức mạnh về ý thức, tinh thần, 
trái tim, hay tâm hồn, hoặc là sự hiện thực tuyệt đối, tinh thần thật sự 
nằm bên ngoài nhị nguyên của tâm và vật. Để cho hành giả dễ hiểu 
hơn về Tâm, các vị thầy Phật giáo thường chia Tâm ra làm nhiều giai 
tầng, nhưng đối với Thiển, Tâm là một toàn thể vĩ đại, không có những 
thành phần hay phân bộ. Các đặc tính thể hiện, chiếu diệu và vô tướng 
của Tâm hiện hữu đồng thời và thường hằng, bất khả phân ly trong cái 
toàn thể. 

Trong quyển sách nhỏ này, chúng ta sẽ nói về Phàm Tâm & Thánh 
Tâm theo quan điểm Phật giáo. Phàm Tâm là tâm phàm phu hay tâm 
thế gian, cái tâm chưa giác ngộ. Thánh Tâm là tâm của bậc Thánh như 
tâm của chư Bồ Tát và chư Phật. Phàm Tâm là cái tâm phân biệt đủ 
thứ giữa hình thức, phẩm chất, vân vân. Cách duy nhất để đạt được 
Phật tánh hay là Thánh tâm là huấn luyện và chuyển hóa tâm cho đến 
khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi những nhiễm trược. Theo Duy Thức 
Học, “tâm” hay “ý” tức là “tâm phân biệt” của mình, cũng là thức thứ 
sáu. “Tâm” không những phân biệt mà còn đầy dẫy những vọng tưởng. 
Sáu thức có thể nói là sáu loại tánh tri giác, do nơi lục căn mà phát ra 
sáu thứ tri giác nầy. Lục căn tức là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý; 
chúng phát xuất ra thấy (thị giác), nghe (thính giác), ngửi (khứu giác), 
nếm (vị giác), xúc chạm (xúc giác nơi thân), và hiểu biết (tri giác nơi 
ý). Con người ta gây tội tạo nghiệp do bởi nơi sáu căn nầy, mà tu hành 
giác ngộ cũng ở nơi sáu căn nầy. Nếu không bị ngoại cảnh chi phối thì 


đó chính là đang có tu tập; ngược lại, nếu bị cảnh giới bên ngoài làm 
cho xoay chuyển tức là đọa lạc. 

Hãy nhìn vào chính mình để thấy tâm chẳng có hình tướng gì cả. 
Hình ảnh đến và đi; tâm mình nhìn thấy hình ảnh đến và đi. Âm thanh 
đến và đi; tâm mình cũng nghe âm thanh đến và đi. Vì tâm không có 
hình tướng nên tâm có thể hiển lộ các pháp đến đi trong vô lượng hình 
tướng. Cũng bởi vì không có hình tướng nên tâm có thể hiển lộ như là 
hình ảnh và âm thanh mà mình thấy và nghe được. Hành giả tu Phật 
nên thấy rằng tất cả chỉ là trạng thái của tâm mà thôi! Hãy nhìn vào 
tâm của chúng ta thì chúng ta sẽ thấy rằng niệm đến rồi niệm đi, niệm 
sinh rồi niệm diệt. Tâm như một tấm gương cho chúng ta thấy hình ảnh 
vạn pháp được phản chiếu. Tất cả các ảnh đến rồi đi, nhưng tánh phản 
chiếu của tấm gương vẫn còn đó, bất động, và bất diệt. Ngày trước, sở 
dĩ chư tổ đánh thức đệ tử bằng tiếng vỗ của hai bàn tay, vì khi nghe 
tiếng vỗ là chúng ta nghe âm thanh; âm thanh đến rồi đi, nhưng tánh 
nghe vẫn còn đó, ngay cả trong giấc ngủ của chúng ta, không dời đổi, 
bất động và bất diệt. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng cái tâm 
trong sáng cũng giống như ánh trăng tròn trên bầu trời. Thỉnh thoảng 
có mây kéo đến che nó, nhưng trăng luôn ở trên mây. Mây bay qua, 
trăng lại chiếu sáng. Vì vậy, Phật tử chân thuần không nên lo nghĩ về 
cái tâm trong sáng. Cái tâm ấy luôn hiện hữu. Nên nhớ, khi vọng tưởng 
ập đến thì phía sau lớp vọng tưởng ấy vẫn là cái tâm trong sáng. Vọng 
tưởng đến rồi đi, không có ngoại lệ. Chúng ta không nên vướng mắc 
về sự đến và đi của những vọng tưởng nầy. Chúng ta cùng sống và 
cùng hành xử trong tinh thần hòa hợp. Cùng nhau hành sự có nghĩa là 
đoạn trừ các ý tưởng của riêng mình, điều kiện và hoàn cảnh của riêng 
mình. Làm được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự nhiên biến thành 
cái tâm không. Khi tâm chúng ta trở thành tâm không thì nó cũng 
giống như tờ giấy trắng. Chừng đó ý tưởng chân thật, điều kiện và 
hoàn cảnh chân thật của chúng ta sẽ xuất hiện. Giống như nơi biển cả, 
khi có gió thối thì tự nhiên sẽ có nhiều sóng. Khi gió dịu dần thì sóng 
cũng nhỏ hơn. Khi gió lặng thì mặt nước sẽ trở thành một tấm gương, 
trong đó mọi vật được phản ánh, từ núi non, cây cối đến mây trời, vân 
vân. Tâm của chúng ta lại cũng như thế. Khi chúng ta có nhiều ham 
muốn và ý tưởng, sẽ giống như đại dương có nhiều sóng lớn. Nhưng 
sau khi chúng ta tu tập thiển định thì ý tưởng và ham muốn của chúng 
ta sẽ tan biến, cũng như sóng trong đại dương từ từ nhỏ dần. Rồi thì 


tâm chúng ta cũng giống như một tấm gương trong sáng, và mọi vật 
chúng ta nghe thấy, ngửi, nếm, xúc chạm, suy nghĩ đều là chân lý. 
Theo Phật giáo, tâm kết hợp chặt chẽ với thân đến độ các trạng 
thái tỉnh thần ảnh hưởng trực tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. 
Một số bác sĩ khẳng quyết rằng không có một chứng bệnh nào được 
xem thuần túy là thân bệnh cả. Do đó, trừ khi trạng thái tinh thần xấu 
nầy là do ác nghiệp do kiếp trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi 
được trong một sớm một chiểu, còn thì người ta có thể chuyển đổi 
những trạng thái xấu để tạo ra sự lành mạnh về tinh thần, và từ đó thân 
sẽ được an lạc. Tâm con người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, 
nếu cứ để cho tâm hoạt động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư 
duy bất thiện, tâm có thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm 
chí có thể gây ra sát nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một 
cái thân bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân 
chánh với tinh tấn và sự hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra 
cũng vô cùng tốt đẹp. Một cái tâm với những tư duy trong sáng và 
thiện lành thật sự sẽ dẫn đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. 
Theo Phật giáo, tâm còn được gọi là ý thức, ý thức không tùy thuộc 
vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức 
chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc 
và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ 
cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ 
là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Ý thức 
(mano-vijnana-skt) hay sự suy nghĩ phối hợp với các căn, như nhãn 
thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của 
âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên 
của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì 
mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận hành. 
Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của 
Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt 
na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại 
xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế giới của 
các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra 
theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi 
và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành 
hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức 
không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở 
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duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của 
chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm 
thức (tâm tụ: citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể 
của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió 
của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu 
hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó hành giả tu Phật nên luôn nhớ 
rằng bảy thức kia sẽ diệt theo với sự điệt của mạt na thức.” 

Hành giả tu Phật nên luôn tỉnh thức rằng thân nầy đang biến đổi, 
và phàm tâm nầy đang chạy đông chạy tây. Hãy dụng công tu tập cho 
đến khi chúng ta có thể nhận ra rằng tâm vốn tịch lặng giống như bản 
chất của nước vốn tịch lặng, bất biến và bất động cho dù sóng cứ trào 
lên và lặn xuống; và cho dù bọt sóng cứ thành hình và tan biến. Đó 
chính là cái tâm Thánh mà tất cả Phật tử chúng ta đang muốn đạt tới! 
Hành giả tu Phật nên tự xem tâm mình như một con trâu. Tu tập thiển 
định giống như việc thuần hóa trâu vậy, nhưng kỳ thật, hành giả cũng 
không cần phải thuần hóa gì cả, mà chỉ cần quan sát trâu một cách liên 
tục. Chúng ta biết là chúng ta thấy tâm khi một niệm khởi lên. Cho tới 
khi nào chúng ta không còn thấy trâu và người giữ trâu nữa là chúng ta 
đã thấy được bản chất rỗng rang thật sự của tâm rồi đó! Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng vạn pháp đang hiển lộ trong tâm mình. Khi 
chúng ta nhìn quanh thì mình lại không thể thấy được tâm, nhưng 
không vì thế mà mình nói là không có tâm, vì thức vẫn sinh và diệt. 
Chúng ta cũng không thể nói là có cái gọi là tâm, vì không không có 
dấu vết nào của nó cả. Các niệm đến và đi y hệt như ảo ảnh. Nếu 
chúng ta cố chấp giữ niệm trong tâm, vô hình trung chúng ta chỉ chấp 
giữ ảo ảnh, và không có cách nào chúng ta giải thoát ra khỏi khổ đau 
phiền não của cõi ta bà nầy. Tuy nhiên, hành giả tu Phật cũng không 
nên tìm cách xóa đi bất cứ thứ gì trong tâm mình, bởi vì điều nầy 
không ai có thể làm được. Hãy nhận ra định luật duyên khởi, hãy nhìn 
thấy tánh không của vạn pháp. Hãy cứ mở mắt ra và nhìn thấy tất cả. 
Chúng ta sẽ thấy rằng tất cả chỉ nằm trong bản chất của tánh không 
rỗng rang mà thôi! 

Quyển sách nhỏ có tựa để “Phàm Tâm-Thánh Tâm” này không 
phải là một chuyên để nghiên cứu thâm sâu về tâm hay giáo lý nhà 
Phật, mà nó chỉ đơn thuần vạch ra chức năng và sự hoạt động của tâm 
theo quan điểm Phật giáo, những lời dạy Đức Phật về tâm, cũng như 
vai trò của nó trong tu tập hằng ngày. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ 
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rằng tu tập chỉ có hiệu quả khi chúng ta chịu áp dụng những lời Phật 
dạy vào việc thực tập những bài tập có lợi ích được liên kết với những 
mẫu mực đã được thiết lập trong cuộc sống hằng ngày của mình, làm 
cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình, tỉnh thức và hạnh phúc 
hơn. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng mục đích của người tu Phật 
là tự giác, nghĩa là tự quán sát bằng cái trí của chính mình chứ không 
dựa vào kẻ khác; giác tha (sau khi tự mình đã giác ngộ lại thuyết pháp 
để giác ngộ cho người khác, khiến họ được khai ngộ và giúp họ rời bỏ 
mọi mê lầm và khổ não trong vòng luân hồi) rồi cuối cùng mới đi đến 
giác ngộ và giải thoát ngay trong kiếp này. 

Đối với người Phật tử thuần thành, một khi đã quyết định bước 
chân vào con đường tu tập phải kiên trì không thối chuyển; từng bước 
một, phải cố gắng hết sức mình để tạo ra một cấu kết vững chắc của sự 
bình an, tỉnh thức và hạnh phúc mỗi ngày. Lâu dần, sự việc này sẽ 
giúp mình có những thói quen khiến cho cuộc sống của mình ngày 
càng tốt đẹp hơn. Mà thật vậy, một khi chúng ta đã có được những thói 
quen này, chúng sẽ trở thành những thói quen tự nhiên. Một khi sự tu 
tập đã được đưa vào đời sống hằng ngà y, thì chúng ta sẽ luôn sống với 
chúng. Cuộc hành trình từ người lên Phật còn đòi hỏi nhiều cố gắng và 
hiểu biết liên tục. Chính vì thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều 
sách viết về Phật giáo, tôi cũng mạo muội biên soạn tập sách “Phàm 
Tâm-Thánh Tâm” song ngữ Việt Anh nhằm phổ biến giáo lý nhà Phật 
cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc biệt là những người sơ cơ. Những mong 
sự đóng góp nhỏ nhoi nầy sẽ mang lại lợi lạc cho những ai mong cầu 
có được cuộc sống an bình, tỉnh thức, và hạnh phúc. 


Thiện Phúc 
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Preface 


In Buddhism, “mind” 1s another name for Alaya-vijnana. Unlike the 
material body, Immaterlal mind 1s Invisible. We are aware of our 
thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we Infer 
their existence In others by analogy. According to Buddhist teachings, 
the mind Is the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, 
the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s the 
source of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, the 
Heaven, or the Hell. It is the main driving force that makes us happy or 
sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. According to Asian 
people, the term "mind” for heart, mind, soul and spirit. Ancient people 
believed that 'mind' 1s In the chest area. In Zen, it means either the 
mind of a person In the sense of all his powers of conscIousness, mind, 
heart and spirit, or else absolutely reality, the mind beyond the 
distinction between mind and matter. It 1s for the sake of gIiving 
practiioners an easiler understanding of Mind, Buddhist teachers 
usually divide the mind info aspects or layers, but to Zen, Mind 1s one 
great Whole, without parts or divisions The manifestating, 
1luminating, and nonsubstantial characteristics of Mind exist 
simultaneously and constantly, Inseparable and Indivisible In thetr 
totality. 

In this litle book, we will talk about ordinary minds and sainted 
minds in Buddhist point of view. Ordinary mind means mundane mind, 
a mind which 1s mundane, not experIiencing enlightenment. The sainted 
mind 1s the holy mind, that of Bodhisattvas and Buddhas. An ordinary 
mind discerns and discriminates between forms, qualities, aspects and 
so forth. The only way to reach Buddhahood or to gain a sainted mind 
1S by training In the control and transformation of our mind until we are 
completely free from all obscurations and defilementfs. According to 
the Mind-Only, the “intent” 1s the “discriminating mind,” the sixth 
conscIousness. Not only does the “mind” make discriminations, 1t 1s 
filled with idle thoughts. The sIx conscIousnesses can also be said to be 
a perceptive nature from the sIx sense orøans: eyes, ears, nose, tongue, 
body, and mind, the functions of seeing, hearing, smelling, tasting, 
feeling, and knowing arise. When people commit offenses, they do 1t 
with the six sense organs. When they cultivate, they also do it with the 
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SIX sense organs. lf you can remain unperturbed by external states, 
then you are cultivating. IÝ you are turned by external states, then you 
will fall. 

Let”s look Inside ourselves to see that the mind has no form at all. 
The Image comes and goes; the mind sees the Image coming and 
going. The sound comes and goes; the mind hears the sound coming 
and going. Because the mind 1s formless, 1t can reflect all things 
coming and going in countless forms. Also because 1t 1s formless, the 
mind could manifest as the Image we see, and as the sound we hear. 
Buddhist practitioners should see that they are all states of mind only. 
Lets look at our mind to see that thoughts coming and going, arising 
and vanishing. The mind 1s Just like a mirror that shows us the Images 
of all things reflected. All images come and go, but the reflectivIty 1s 
still there, unmoving and undying. In anclent times, the reason zen 
patrlarchs awoke their disciples by clapping two hands, for when two 
hands clap they cause a sound; the sound comes and goes, but the 
nature of hearing ability 1s still there even in our sleep, unchanging, 
unmoving and undying. Devout Buddhists should always remember 
that clear mind 1s like the full moon 1n the sky. Sometimes clouds come 
and cover it, but the moon 1s always behind them. Clouds go away, 
then the moon shines brightly. So, devout Buddhists should not worry 
about clear mind. It is always there. Remember, when thinking comes, 
behind 1t is clear mind. When thinking goes, there 1s only clear mind. 
Thịnking comes and goes, comes and goes without any exceptions. We 
must not be attached to the coming or the going of the thinking. We 
live together and act together in harmonious spirit. Acting together 
means cutfting off my opinions, cutting off my condition, cutting off my 
situation. To be able to do this, our mind will naturally become empty 
mind. When our mind becomes empty mind, it 1s like a white paper. 
Then our true opinion, our true condition, our true situation wIll appear. 
It is like on the sea, when the wind comes, naturally there are many 
waves. When the wind dies down, the waves become smaller. When 
the wind stops, the water becomes a mirror, in which everything 1s 
reflected, mountains, trees, clouds, etc. Our mind 1s the same. When 
we have many desires and many opinions, there are many big waves. 
But after we sit in medifation and act together for some time, our 
opIinons and desires disappear. The waves become smaller and 


15 


smaller. Then our mind 1s like a clear mirror, and everything we see or 
hear or smell or taste or touch or think 1s the truth. 

According to Buddhist teachings, the mind 1s so closely linked with 
the body that mental states affect the body”s health and well-being. 
Some doctors even confirm that there 1s no such thing as a purely 
physical disease. UỦnless these bad mental states are caused by 
previous evil acts, and they are unalterable, 1t is possible so to change 
them as to cause mental health and physical well-being to follow 
thereafter. Man”s mind influences his body profoundly. If allowed to 
function viclously and entertain unwholesome thoughts, mind can 
cause disaster, can even Kkill a being; but It can also cure a sick body. 
When mind 1s concentrated on right thoughts with right effort and 
understanding, the effect It can produce 1s Immense. À mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to a healthy and relaxed life. 
According to Buddhism, mìnd 1s the thinking consclousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs, a mind which does not 
depend on any of the five sense faculties, but on the Immediately 
preceding continuum of mind. Menfal consciousness apprehends not 
only obJects (form, sound, taste, smell, touch) 1n the present time, but 1t 
also apprehends obJects in the past and imagines obJects even In the 
future. Mental conscIousness will go with us from one life to another, 
while the first fÍive conscilousnesses are our temporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. The function of 
Manovijnana 1s the thinking that coordinates the perceptions of the 
sense organs, as the eye-viJjnana reflects on the world of forms and the 
ear-vijnana on that of sounds; but In fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
1n turnng away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
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Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presenfation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the VIJnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, Buddhist practiioners should 
always remember that the seven other ViJjnanas will cease with the 
cessation of Manovijnana.” 

Buddhist pactitioners should always be mindful that our body 1s 
changing, and our ordinary mind 1s wandering east and west. Let”s 
keep practicing until we can realize that our mind 1s originally serene 
like the nature of the water: serene, unchanging and unmoving, despIte 
the waves rising and falling, and despite the bubbles forming and 
poppIng. That 1s the very sainted mind that we, Buddhists, are all 
wanting to reach! Buddhist practitioners should see our mind Just like 
an ox. Practicing meditation 1s like taming an ox, but as a matter of 
fact, we do not need to tame anything; Just watch the ox constantly. We 
know we see the mind when a thought arises. Until we no longer see 
the ox nor the ox keeper, then we have already seen that all things are 
empty In nature. Devout Buddhists should always remember that all 
things are playing In our mind. When we look around we cannot see 
the mind, but we cannot say there 1s no mind, because the 
COnscIousness arises and vanishes. We cannot say there 1s something 
called mind, because there 1s no trace of it at all. Thoughts come and 
go Jjust like 1llusions. IÝ we try to keep thoughfs in our mind, we are 
trying to keep 1llusions; and there 1s no way we can get out of the 
sufferings and afflictions of the Saha World. However, Buddhist 
practitioners should not try to empty any thought In our mind, because 
that 1s Impossible. Just realize the law of dependent origination; Just 
see the emptiness nature of all things. Lefs open our eyes and see 
things, we will see that all things are empty 1n naturel 

Thịs litle book trled “Ordinary Minds-Sainted Minds” 1s not a 
professional nor a profound philosophical study of the mind and 
Buddhism, but a book that simply points out the functions and activifies 
of the mind, the teachings the Buddha on the mind and 1ts roles 1n dally 
cultivation. Devout Buddhists should always remember that cultivation 
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1s only effective when we actually apply the Buddha's teachings Into 
practicing well-being exercIses that are linked to established daily life 
patterns, makes our lives more peaceful, mindful, and happier. Devout 
Buddhists should always remember the goal of any Buddhist cultivator 
IS to achieve self-enliphtening, that Is examining with one”s own 
Iintellipence, and not depending upon another; enliphtening or 
awakening of others, then achieve the final enliphtenment and 
liberation In this very life. 

For devout Buddhists, once you make up your mind to enter the 
path of cultivation, should persevere and never have the Iintention of 
retreatf; step by step, you should try your best to set a strong foundation 
on calmness, mindfulness and happiness. Over the times, this will help 
us form habits which make our life better and better. In fact, once we 
have these habits, they will become our natural habits. Once they 
become Integrated In our lifestyle, we wIll always live with them. The 
Journey advancing from Humans to Buddhas still demands continuous 
efforts with right understanding and practice. Presently even with so 
many books on Buddhism available, I venture to compose this booklet 
tiled “Ordinary Minds-Sainted Minds” in Vietnamese and English to 
spread basic teachings In Buddhism to all Vietnamese Buddhist 
followers, especially Buddhist beginners, hoping this little contribution 
wIll help Buddhists in different levels to understand on how to achieve 
and lead a life of peace, mindfulness and happiness. 


Thiện Phúc 
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Chương Một 
Chapter One 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Tâm 


“Citta” là một Phạn ngữ, được tạm coi là Tâm hay ý. Tâm suy 
nghĩ, tưởng tượng, lý luận, vân vân. Đây cũng chính là tâm thức. Tâm 
thức này hành sự qua năm ngả đường tương ứng với năm căn. “Citta” 
ám chỉ tiến trình tâm thức và thường được sách vở Ấn Độ coi như đồng 
nghĩa với Mạt Na và A Lại Da thức. Trong nhận thức luận của Phật 
giáo Tây Tạng, người ta ám chỉ “citta” như là một cái “tâm chính,” 
được tháp tùng theo bởi những tâm sở. Định nghĩa về “Tâm” đổi khác 
tùy theo dân tộc và văn hóa. Nếu hỏi một người Việt Nam bình thường 
rằng tâm ở chỗ nào, người ấy sẽ chỉ vào trái tim hay lồng ngực; tuy 
nhiên, để trả lời cho cùng câu hỏi nầy, người Tây phương sẽ chỉ vào 
cái đầu của họ. Theo Phật giáo, tâm hay yếu tố tinh thần được định 
nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. Nó không có hình tướng, không ai 
nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác mọi hành động khiến chúng ta đau 
khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh tử. Tất cả mọi hoạt động vật chất, 
lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc tâm ta. Phận sự của tâm là nhận 
biết được đối tượng. Nó phân biệt giữa hình thức, phẩm chất, vân vân. 
Cách duy nhất để đạt được Phật tánh là huấn luyện và chuyển hóa tâm 
cho đến khi chúng ta hoàn toàn thoát khỏi những nhiễm trược. Trong 
Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái tim, tỉnh thần, hay linh hồn. Mind với 
chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Mind” với chữ “M” viết 
hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà thiền, thì tâm 
là toàn bộ tỉnh thức, nói cách khác lắng nghe khi nghe là tỉnh thức. 

Theo Phật giáo, tâm là gốc của muôn pháp. “Tâm” hay “Ý” tức là 
“Tâm Phân Biệt” của mình, tức là thức thứ sáu. “Tâm” không những 
phân biệt mà còn đầy dẫy vọng tưởng. Trong sáu thức đầu có thể nói 
là loại có tánh tri giác, do nơi lục căn mà phát ra sáu thứ tri giác nầy. 
Lục căn tức là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, và ý; chúng phát xuất ra thấy 
(thị giác), nghe (thính giác), ngửi (khứu giác), nếm (vị giác), xúc chạm 
(xúc giác nơi thân), và hiểu biết (tri giác nơi ý). Con người ta gây tội 
tạo nghiệp nơi sáu căn nầy, mà tu hành giác ngộ cũng ở nơi sáu căn 
nầy. Nếu không bị ngoại cảnh chi phối thì đó chính là đang có tu tập; 
ngược lại, nếu bị cảnh giới bên ngoài làm cho xoay chuyển tức là đọa 
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lạc. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy 
tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, 
tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho 
ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Có 
một số từ ngữ Sanskrit và Ba Li chỉ tâm như Mana, Citta, Vijnana, 
Vinnana. Tâm là một tên khác của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt 
giống của chư pháp hoặc huân tập các hạt giống từ chủng tử chủng 
pháp mà nó huân tập). Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là 
phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của 
chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự 
hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. 

Theo Hòa Thượng Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ 
Phật Giáo, tâm có thể được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức về một 
đối tượng bởi không có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi hoạt 
động. Tâm bao gồm trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi 
mất đi nhanh như tia chớp. “Vì sinh ra để thành nguồn của nó và chết 
đi để trở thành lối vào của nó, nó bên vững tràn trễ như con sông nhận 
nước từ các suối nguồn bổi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi thức 
nhất thời của dòng đời không ngừng thay đổi, khi chết đi thì truyền lại 
cho thức kế thừa toàn bộ năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng 
đã ghi không bao giờ phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm có tiểm lực 
của thức cũ và những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai 
nhạt được ghi vào cái tâm không ngừng thay đối, và tất cả được truyền 
thừa từ đời nầy sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất tạm thời nơi 
thân. Vì thế cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong 
quá khứ trở thành một khả năng có thể xảy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, 
có thể xử dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái 
tâm vô hình có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy 
có thể làm tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo 
Thiên đàng và địa ngục cho chính mình. 

Tâm còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ thống “thức”, bổn 
nguyên thanh tịnh, hay tâm. Tâm thường được dịch là “ý tưởng.” Trong 
Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại Thừa khác, citta được 
dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự chất chứa” hay 
“nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, thì citta không 
chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính cách hữu thể học 
nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn đầu các hành vi, 


23 


2 


tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Trong Phật giáo không có sự phân biệt 
giữa tâm và thức. Cả hai đều được dùng như đồng nghĩa. Theo Đại Sư 
Ấn Quang: “Tâm bao hàm hết khắp cả thập pháp giới, đó là Phật pháp 
giới, Bồ Tát pháp giới, Duyên Giác pháp giới, Thanh Văn pháp giới, 
Thiên pháp giới, Nhân pháp giới, A Tu La pháp giới, Súc Sanh pháp 
giới, Ngạ Quỷ pháp giới, và Địa Ngục pháp giới. Một tâm mà hay sanh 
tất cả. Phật cũng do tâm sanh, mà địa ngục cũng do tâm tạo.” Tâm kết 
hợp chặt chẽ với thân đến độ các trạng thái tinh thần ảnh hưởng trực 
tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. Một số bác sĩ khẳng quyết 
rằng không có một chứng bệnh nào được xem thuần túy là thân bệnh 
cả. Do đó, trừ khi trạng thái tinh thần xấu nầy là do ác nghiệp do kiếp 
trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi được trong một sớm một 
chiểu, còn thì người ta có thể chuyển đổi những trạng thái xấu để tạo 
ra sự lành mạnh về tỉnh thần, và từ đó thân sẽ được an lạc. Tâm con 
người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, nếu cứ để cho tâm hoạt 
động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư duy bất thiện, tâm có 
thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm chí có thể gây ra sát 
nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một cái thân bệnh hoạn. 
Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân chánh với tinh tấn và sự 
hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra cũng vô cùng tốt đẹp. 
Một cái tâm với những tư duy trong sáng và thiện lành thật sự sẽ dẫn 
đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. 

Theo Phật giáo, tâm còn được gọi là ý thức, ý thức không tùy 
thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. ý 
thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, 
vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. ý 
thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức 
trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. 
Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như 
nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới 
của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị 
biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại 
Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận 
hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn 
của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì 
mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức 
còn lại xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế 
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giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) 
được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý 
tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về 
nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và 
mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ AÀ Lại Da làm nguyên 
nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự 
biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái 
hệ thống tâm thức (tâm tụ:citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra 
trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành 
bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm 
người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt 
theo với sự diệt của mạt na thức.” 

Tưởng cũng nên ghi nhận, tâm tỉnh thức là ý thức về một cái gì hay 
là tiến trình nghĩ nhớ về cái gì. Chúng ta đã học chữ “tỉnh thức” theo 
nghĩa nhận biết hay chỉ là chăm chú về cái gì, nhưng nghĩa của tỉnh 
thức không dừng lại ở đó. Trong tỉnh thức cũng có những yếu tố của 
định và tuệ đi kèm. Định và tuệ đi với nhau là thiển quán trên sự thiếu 
vắng một thực thể riêng biệt. Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán 
niệm thân thể trong thân thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán 
niệm tâm thức nơi tâm thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối 
tượng tâm thức.” Nghĩa là hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, 
chứ không phải là khảo cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh 
niệm với cảm giác, tâm thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là 
khảo cứu về cảm giác, tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối 
tượng. Khi chúng ta quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể 
của chúng ta như một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của 
mình, mình và thân thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một 
nụ hoa nó thâm nhập vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu 
quán niệm làm phát hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là 
một cái thấy trực tiếp về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và 
định. Hành giả tu Phật phải nên luôn nhớ rằng trong tu tập, tu tập tâm 
là khó khăn nhất, vì mọi thứ trên đời này đều xuất phát từ tâm từ mắt, 
tai, mũi, lưỡi, thân... Tất cả đều nhận cảm thọ rồi gửi về tâm để tâm 
để có hành động cần thiết. Tâm là chủ của tất cả các cơ quan trong hệ 
thống thân tâm của chúng ta. Hành giả tu Phật cũng phải nên luôn nhớ 
rằng nếu chúng ta muốn có một cuộc sống an lạc, tỉnh thức và hạnh 
phúc hay một cuộc tu giải thoát, dầu thích hay không thích, chúng ta 
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không có lựa chọn nào khác hơn là phải tu tập thuần hóa tâm mình. 
Chúng ta phải luôn tỉnh thức trong mọi lúc, dầu trong lúc đi, đứng, 
nằm, ngồi. Điều này có nghĩa là khi đi chúng ta có chánh niệm, khi 
đứng chúng ta có chánh niệm, khi nằm chúng ta có chánh niệm, khi 
ngồi chúng ta có chánh niệm. Nói cách khác, chúng ta phải đặt tỉnh 
thức vào đi đứng nằm ngồi trong mọi lúc và dưới mọi tình huống. 


Overview and Meanings oƒ Cita 


“Citta” 1s a SanskrIt term, temporarily considering and recognizing 
mind, thought, mental or Intellectual consciousness. The mind that 1s 
attending, observing, thinking, reflecting, imagining (thought, intention, 
aim, wish, memory, 1ntelligence, reason). Consciousness or mind: This 
1S COonscIousness 1fself. It naturally functions In five ways corresponding 
to the five sense-organs. “Citta” refers to mental processes 1n general 
and 1s commonly said In Indian texts to be synonymous with Manas 
(sentience) and XVijnana (consciousness). In Tibetan Buddhist 
epIstemology, It 1s saild to refer to a “main mind,” whiích 1s 
accompanied by “mental factors.” The definition of Mind varies with 
diferent people in different cultures. lf you ask an ordinary 
Vietnamese where his mind 1s and chances are he will point to his 
heart or chest; however, when you ask the same queston of a 
Westerner and he wIll indicate his head. According to the Buddha, 
mind (or heart as the seat of thought or intelligence or mental factors) 
1s defined as clarity and knowing. It 1s formless which no one can see 
1t; however, It 1s our mind which has created the actions which cause us 
fo experience suffering and to be born In cyclic existence or samsara. 
All our physical, verbal and mental actions depend on our mind. The 
function of the mind 1s to perceive, to apprehend and to know 1ts 
obJects. It discerns and discriminates between forms, qualities, aspects 
and so forth. The only way to reach Buddhahood 1s by training In the 
confrol and transformation of our mind until we are completely free 
from all obscuratons and defilements. In English “mind” means 
” “spirit,” “psyche,” or “soul.” Mind with a small “m”” means the 
seat of the Intellect Mind with a capital “M” stands for absolute 
reality. From the standpoint of Zen experlence, “mnind” means total 
awareness. In other words, Just listening when hearing. 
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According to Buddhism, citta or the mind 1s the root of all dharmas. 
The “Intenf” 1s the “Discriminating Mind,” the sixth consciousness. Not 
only does the “Mind” make discriminations, 1t 1s filled with idle 
thoughts. The six consclousnesses can also be said to be a perceptive 
nature. That 1s, from the six sense organs: ey€s, ears, nose, fongue, 
body, and mind, the functions of seeing, hearing, smelling, tasting, 
feeling, and knowing arise. When people commit offenses, they do 1t 
with the six sense organs. When they cultivate, they also do it with the 
SIX sense organs. lÝ you can remain unperturbed by external states, 
then you are cultivating. If you are turned by external states, then you 
wIll fall. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AlI 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
man driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. There are several Sanskrit and Pali terms for 
mind such as Mana, Citta, Vijnana, and Vinnana. “Mind” 1s another 
name for Alaya-vijnana. Unlike the material body, immaterial mind 1s 
Iinvisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
direct sensation, and we Infer their existence 1n others by analogy. 

According to Most Venerable Dhammananda In The Gems of 
Buddhist Wisdom, mind may be defined as simply the awareness of an 
obJect since there 1s no agent or a soul that directs all activities. lt 
consists of fleeting mental states which consfantly arise and perish with 
lightmng rapidity. “With birth for 1ts source and death for 1s mouth, 1t 
persIstently flows on like a river receiving from the tributary streams of 
sense consfant accretions to 1s flood.” Each momenfary conscIousness 
of this everchanging lifestream, on passing away, transmifs 1ts whole 
energy, all the Iindelibly recorded impresslons, to 1ts successor. Every 
Íresh consclousness therefore consists of the potentialitles of 1ts 
predecessors and something more. AÀs all Impressions are Indelibly 
recorded in this everchanging palimpsestlike mind, and as all 
potentialitiles are transmitted from life to life, Irrespective of tempOorary 
physical disintegrations, reminiscence of past births or past incidents 
become a possibility. Mind 1s like a double-edged weapon that can 
equally be used either for good or evil. One single thought that arises 
in this invisible mind can even save or destroy the world. One such 
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thought can either populate or depopulate a whole country. lt 1s mind 
that creaftes one”s paradise and one”s hell. 

Citta or the mind 1s also defined as the whole system of vijnanas, 
originally pure, or mind. Citta 1s generally translated as “thought.” In 
the Lankavatara Sutra as well as In other Mahayana sutras, citta may 
better be rendered “mind.” When 1t 1s defined as “accumulatlon” or as 
“store-house”” where karma seeds are deposited, 1t is not mere thought, 
1t has an ontological sigmification also. In The Dhammapada Sutta, the 
Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; mind 1s chief, and mind-made 
are they.” In Buddhism, there 1s no distinction between mind and 
conscIousness. Both are used as synonymous terms. According to Great 
Master Ying-Kuang: “The mind encompasses al the ten directions of 
dharma realms, Iincluding Buddha dharma realm, Bodhisatva dharma 
realm, Pratyeka-Buddha dharma realm, Sravaka dharma realm, 
Heaven dharma realm, Human dharma realm, Asura dharma realm, 
Animal dharma realm, Hungry Ghost dharma realm, and Hell dharma 
realm. One mind can gIve rise to everything. Buddhas arise from within 
the cultivator”s mind, Hells also arise from the cultivatorˆs mind.” The 
mind 1s so closely linked with the body that menfal states affect the 
body”s health and well-being. Some docfors even confirm that there 1s 
no such thing as a purely physical disease. Unless these bad mental 
states are caused by previous evil acts, and they are unalterable, It 1s 
possIble so to change them as to cause mental health and physical well- 
being to follow thereafter. Man”s mind influences his body profoundly. 
lIf allowed to function viclously and entertain unwholesome thoughts, 
mind can cause đisaster, can even kill a being; but 1t can also cure a 
sick body. When mind 1s concentrated on right thoughts with right effort 
and understanding, the effect It can produce 1s immense. À mind with 
pure and wholesome thoughts really does lead to a healthy and relaxed 
lie. 

According to Buddhism, mìnd 1s the thinking consciousness that 
coordinates the perceptions of the sense organs, a mind which does not 
depend on any of the five sense faculties, but on the Immediately 
preceding continuum of mind. Menfal consciousness apprehends not 
only obJects (form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t 
also apprehends obJects in the past and imagines obJects even in the 
future. Mental consciousness will go with us from one life to another, 
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while the fÍirst fÍive consclousnesses are our femporary minds. 
Consciousness 1s also one of the five skandhas. The function of 
Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the eye-vijnana 
reflects on the world of forms and the ear-vIjnana on that of sounds; but 
1n fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect out 
of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and indeed all the 
other Vijnanas begin to operate. Thus, in the Lankavatara Sutra, the 
Buddha said: “Buddhist Nirvana consisfs In turning away from the 
wrongfully discriminating Manovijnana. For with Manovijnana as 
cause (hetu) and support (alambana), there takes place the evolution of 
the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana discerns and clings to 
an external world of particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are 
generated therefrom, and by them the Alaya 1s nurtured. Together with 
the thought of “me and mine,” taking hold of it and clinging to 1t, and 
reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape and 1s evolved. In 
substance (sarira), however, Manas and Manovijinana are not 
differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as cause 
and support. And when an external world 1s tenaciously held as real 
which Is no other than the presentation of one”s own mind, the 
mentafion-system (citta-kalapa), mutually related, is evolved mm 1s 
totality. Like the ocean waves, the ViJnanas set in motion by the wind 
of an external world which 1s the manIfestation of one”s own mind, rIse 
and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with the cessatlon of 
Manovijnana.” 

It should be noticed that a mind of awareness simply means “being 
conscIous of,” or “remembering,” or “becoming acquainted with.” But 
we musf use If in the sense of “being In the process of being conscIous 
of,” or “being In the process of remembering.” We have learned the 
word “Awareness” 1n the sense of recognition, or bare aftention, but 
the meaning doesn't stop there. In awareness, there are also the 
elements of concentraton (Samadhi) and understanding (prajna). 
Concentration and understanding together are meditate on the absence 
of Identty of all things. According to the Satipatthana Sutta, 
practitioner should “Contemplate the body In the body, contemplate the 
feelings In the feelings, contemplate the mind In the mind, contemplate 
the obJects of mind In the obJects of mind.” 'This means that practitioner 
must live In the body In full awareness of it, and not Just study like a 
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separate obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of 
mind. Do not Just study them. When we meditate on our body, we live 
with 1t as truth and give 1t our most lucid attention; we become one with 
I(. The flower blossoms because sunlight touches and warms 1s bud, 
becoming one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a 
direct view of truth 1fself This we call “insight,” the kind of 
understanding based on attention and concentration. Buddhist 
practitioners should always remember that In cultivation, cultivation of 
the mind 1s the most difficult because everything comes to the mind, 
from the eyes, ears, noses, tongue and body... They all receIve 
sensations and send them to the mind for needed actions. Mind Is the 
boss of all organs In our system of body-mind. Buddhist practitioners 
should also always remember that 1Í we want to have a life with more 
peace, mindfulness, and happiness, and a cultivation that 1s leading to 
emancipation, like or dislike, we have no other choIce but taming our 
mind. We must alway be mindful at all times, whether walking, 
standing, reclining, or sitting. This means that while walking we have 
mindfulness, while standing we have mindfulness, while reclining we 
have mindfulness, while siting we have mindfulness. In other words, 
we must put awareness Into our walking, standing, reclining, and sitting 
at all trmes and under all circumstances. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Hiểu Biết Cơ Bản Về Tâm 


Trong Phật giáo, tâm là gốc của muôn pháp. Tâm hay ý là Tạng 
nghiệp, hay nơi tổn trử nghiệp, thiện hay bất thiện. Thuật ngữ Bắc 
Phạn Citta còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ thống của thức, bổn 
nguyên thanh tịnh, hay tâm. Bên cạnh đó, citta thường được dịch là “ý 
tưởng.” Trong Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại Thừa 
khác, citta được dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa là “sự 
chất chứa” hay “nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất chứa, 
thì citta không chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có tính 
cách hữu thể học nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm dẫn 
đầu các hành vi, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” Tâm là một tên khác 
của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân 
tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không 
giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận 
thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều 
khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng 
phép loại suy. Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, 
Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp 
đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo 
địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, 
vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Trong Thiển, tâm được dùng để 
chỉ hoặc là tính thần của một người theo nghĩa toàn bộ những sức 
mạnh về ý thức, tính thần, trái tim, hay tâm hồn, hoặc là sự hiện thực 
tuyệt đối, tinh thần thật sự nằm bên ngoài nhị nguyên của tâm và vật. 
Để cho hành giả dễ hiểu hơn về Tâm, các vị thầy Phật giáo thường 
chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, nhưng đối với Thiển, Tâm là một 
toàn thể vĩ đại, không có những thành phần hay phân bộ. Các đặc tính 
thể hiện, chiếu diệu và vô tướng của Tâm hiện hữu đồng thời và 
thường hằng, bất khả phân ly trong cái toàn thể. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
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xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc; về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 


Basic Understanding on the Mind 


In Buddhism, mind 1s the root of all đharmas. The mind or thoughts 
1s the storehouse of karma, wholesome or unwholesome. The SanskrIt 
term Citta 1s defined as the whole system of viJjnanas, originally pure, 
or mind. Besides, citta 1s generally translated as “thoupht.” In the 
Lankavatara Sutra as well as in other Mahayana sutras, citta may 
better be rendered “mind.” When 1t 1s defined as “accumulatlon” or as 
“store-house” where karma seeds are deposited, 1t is not mere thought, 
1t has an ontological sigmification also. In The Dhammapada Sutta, the 
Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; mind 1s chief, and mind-made 
are they.” “Mind” Is another name for Alaya-vijnana. Unlike the 
material body, Immaterlal mind 1s Invisible. We are aware of our 
thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we Infer 
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therr existence In others by analogy. The mind 1s the root of all 
dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AI 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
man driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. In Z⁄en, it means either the mind of a person 1n the 
sense of all his powers of consclousness, mind, heart and spirit, or else 
absolutely reality, the mind beyond the distinction between mind and 
matter. lt 1s for the sake of giving practitioners an easler understanding 
of Mind, Buddhist teachers usually divide the mind info aspects or 
layers, but to Zen, Mind 1s one great Whole, without parfs or divISIOns. 
The manifestating, 1lluminating, and nonsubstantial characteristlcs of 
Mind exist simultaneously and constantly, inseparable and indivisible 
1n their totalIty. 

According to Buddhism, understanding is not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Ủnderstanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, Iincluding the ideas of 
above and below. Today, physics 1s struggling valiantly to free 1tself 
from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
scIience. ScIence, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, It 1s 
feeling; In the realm of intellect, 1t 1s perception. Ít is an infuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situaflon at such momehns. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into doctrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
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happIness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen therr virtues. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Đặc Tánh Của Tâm 


Tất cả dục vọng ham muốn khởi lên do tâm (tâm sở hành). Khi 
chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng ta khởi sinh lòng ham muốn và 
muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi chúng ta thấy cái gì không hấp 
dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán không muốn, có khi còn sanh tâm 
oán ghét nó nữa là khác. Theo lệ thường mà nói, hầu hết mọi chướng 
ngại đều gây nên bởi tâm thần mê muội hay phiển não gây nên bởi 
những ham muốn trong tâm. Chính cái tâm phân biệt hay tâm mê mờ 
này nằm trên nóc của cõi sanh tử nầy (tâm của cõi nhị nguyên), nhưng 
chúng sanh lại tin rằng đây là tâm thật của mình, nên có mê hoặc và từ 
đó có khổ đau phiển não. Theo quan điểm Phật giáo, tâm của con 
người có thể ảnh hưởng đến cơ thể một cách sâu đậm. Nếu cho phép 
tâm buông lung với những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây nên những 
tai họa, lắm khi tổn hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, một cái tâm 
thấm nhuần tư tưởng thiện lành có thể chữa lành một thân xác bệnh 
hoạn. Đây là sơ lược về một số đặc tính của tâm; tuy nhiên, nếu chúng 
ta đào sâu thêm vào chỉ tiết, chúng ta sẽ thấy tâm người còn có nhiều 
đặc tính khác nữa. 

Tâm Như Vượn Chuyên Cây: Những chức năng của tâm rất rộng 
lớn và không tính đếm được. Hành giả nên luôn nhớ rằng tâm viên leo 
trèo nhảy nhót như vượn chuyển cây. Có ai đó hỏi vị Thiển sư làm sao 
nhìn vào tự tánh của mình. Vị Thiển sư đáp: “Làm sao thấy được? Vì 
nếu có một cái lồng với sáu cửa sổ và một con khỉ trong đó. Nếu có ai 
gọi “khỉ ơi,` con khỉ liền trả lời, và nếu có ai khác lại gọi nữa “khỉ ơi” 
thì khỉ lại trả lời. Và cứ thế nó tiếp tục trả lời. Tâm con người lại cũng 
như thế ấy”. Chính vì vậy mà Phật luôn nhắc nhở tứ chúng, “Tâm như 
vượn chuyển cây.” Tâm biến hóa vô cùng (nó hoạt động không giới 
hạn); tâm phát khởi mê lầm; tâm phát khởi giác ngộ. Theo Hoàng Bá 
Ngữ Lục, một hôm Thiển sư Hoàng Bá thượng đường dạy chúng: "Tâm 
là Phật, đừng tâm phân biệt ấy là Đạo." Tất cả sự vật đều do tâm tạo; 
tâm tạo Niết bàn; tâm tạo địa ngục. Một cái tâm ô nhiễm bị vây hãm 
bởi thế giới ô nhiễm. Tâm thanh tịnh xuất hiện trong một thế giới 
thanh tịnh. Tâm làm ngoại giới biến hóa vô hạn; tâm làm Phật; tâm 
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làm chúng sanh. Tâm là một họa sĩ kỳ tài có khả năng vẻ vời mọi thứ 
thế giới; không có thứ gì trên thế gian nầy mà không do tâm tạo; sanh 
tử đều khởi lên và tổn tại từ tâm nầy. Tâm sanh khởi tham, sân, si; tuy 
nhiên, cũng chính tâm ấy sanh khởi bố thí, nhẫn nhục và trí huệ. Một 
cái tâm bị vây hãm trong thế giới ảo tưởng sẽ dẫn dắt chúng sanh đến 
cảnh sống si mê u tối. Nếu chúng ta thấy rằng không có thế giới ảo 
tưởng ngoài tâm nây, thì tâm u tối trở thành trong sáng, không còn tạo 
cảnh bất tịnh, nên Bồ Đề hiển lộ. Tâm làm chủ tất cả. Do tâm mê mờ 
mà thế giới đầy phiển não xuất hiện. Thế giới thường lạc lại cũng do 
tâm tạo, nhưng là cái tâm trong sáng. Tâm như bánh xe theo bò kéo, vì 
vậy mà khổ đau phiển não đi liền với người nào dùng tâm bất tịnh để 
nói năng hành động. 

Sự Vận Hành Của Tâm: Trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, Thiển 
Sư D.T. Suzuki đã phân biệt hai loại vận hành của tâm: Thứ nhất là 
Vận Hành Tùy Thuộc vào Tâm Phân Biệt: Còn gọi là sự phần biệt trí, 
được hàng nhị thừa nhận biết. Nó được gọi là Ứng Thân hay cái thân 
đáp ứng. Vì họ không biết rằng đây là do cái tâm sinh khởi hay chuyển 
thức phóng chiếu ra, nên họ tưởng nó là cái gì ở bên ngoài họ, và 
khiến cho nó mang một hình tướng có thân thể mà không thể có một 
cái biết thông suốt về bản chất của nó. 7hứ nhì là Vận Hành Tùy 
Thuộc Vào Nghiệp Thức: Đây là loại vận hành xuất hiện với tâm Bồ 
Tát nào đã nhập vào con đường Bồ Tát tính cũng như đối với tâm của 
những vị đã đạt đến địa cao nhất. Loại nầy được gọi là Báo Thân. Cái 
thân có thể nhìn thấy được trong vô số hình tướng, mỗi hình tướng có 
vô số nét, và mỗi nét cao vời với vô số cách, và cái thế giới trong đó 
thân trú ngụ cũng được trang nghiêm theo vô số thể cách. Vì thân thể 
hiện khắp mọi nơi nên nó không có giới hạn nào cả, nó có thể không 
bao giờ suy diệt, nó vượt khỏi mọi hoàn cảnh. Tùy theo yêu cầu của 
chúng sanh tín thủ. Nó không bị đoạn diệt cũng không biến mất. 
Những đặc điểm ấy của thân là những kết quả huân tập của những 
hành động thuần khiết như các đức hạnh toàn hảo hay Ba La Mật, và 
cũng là sự huân tập vi diệu vốn sẵn có trong Như Lai Tạng. Vì có được 
các tính chất vô lượng an lạc như thế nên nó được gọi là Báo Thân. 
Thứ ba là Tâm Luôn Vận Hành Không Ngăn Ngại: Khi nói đến tâm, 
người ta nghĩ đến những hiện tượng tâm lý như cẩm giác, tư tưởng và 
nhận thức, cũng như khi nói đến vật, chúng ta nghĩ ngay đến những 
hiện tượng vật lý như núi, sông, cây, cỏ, động vật. Như vậy là khi 
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chúng ta nói đến tâm hay vật, chúng ta chỉ nghĩ đến hiện tượng (tâm 
tượng và cảnh tượng), chứ không nói đến tâm thể và vật thể. Chúng ta 
thấy rằng cả hai loại hiện tượng (tâm tượng và cảnh tượng) đều nương 
nhau mà thành, và thể tính của chúng là sự tương duyên, vậy sao 
chúng ta không thấy được rằng cả hai loại hiện tượng đều cùng một 
thể tính? Thể tính ấy có người thích gọi là “tâm”, có người thích gọi là 
“vật,” có người thích gọi là “chân như.” Dầu gọi là cái gì đi nữa, chúng 
ta không thể dùng khái niệm để đo lường thể tánh này được. Vì thể 
tánh ấy không bị ngăn ngại hoặc giới hạn. Từ quan điểm hợp nhất, 
người ta gọi nó là “Pháp thân.” Từ quan điểm nhị nguyên, người ta gọi 
nó là “Tâm không ngăn ngại” đối mặt với “thế giới vô ngại.” Kinh Hoa 
Nghiêm gọi nó là Tâm vô ngại và cảnh vô ngại. Cả hai dung hợp nhau 
một cách viên mãn nên gọi là “tâm cảnh viên dung.” 

Tâm Hiểu Biết Chính Mình: Hiểu biết chính mình là sáng suốt 
hiểu biết tường tận sự vật đúng như thật sự sự vật là như vậy, là thấu 
triệt thực tướng của sự vật, tức là thấy rõ bản chất vô thường, khổ, vô 
ngã của ngũ uẩn ngay trong chính mình. Không phải tự mình hiểu biết 
mình một cách dễ dàng vì những khái niệm sai lầm, những ảo tưởng vô 
căn cứ, những thành kiến và ảo giác. Thật là khó mà thấy được con 
người thật của chúng ta. Đức Phật dạy rằng muốn có thể hiểu được 
chính mình, chúng ta phải trước hết thấy và hiểu sự vô thường nơi ngũ 
uẩn. Ngài ví sắc như một khối bọt, thọ như bong bóng nước, tưởng như 
ảo cảnh, hành lều bều như lục bình trôi, và thức như ảo tưởng. Đức 
Phật dạy: “Bất luận hình thể vật chất nào trong quá khứ, vị lai và hiện 
tại, ở trong hay ở ngoài, thô thiển hay vi tế, thấp hay cao, xa hay gần... 
đều trống rỗng, không có thực chất, không có bản thể. Cùng thế ấy, 
các uẩn còn lại: thọ, tưởng, hành, thức...lại cũng như vậy. Như vậy ngũ 
uẩn là vô thường, mà hễ cái gì vô thường thì cái đó là khổ, bất toại và 
vô ngã. Ai hiểu được như vậy là hiểu được chính mình.” 

Không Ai Trốn Chạy Khỏi Tâm: Theo Tỳ Kheo Piyananda trong 
Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn không thể chạy trốn khỏi 
tâm. Với thiển bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát khỏi 
những xáo trộn bên trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh thức 
với những hỗn loạn bên trong và mâu thuẫn tinh thần, quan sát hay chú 
tâm đến tất cả những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm được phát 
triển đúng cách, nó sẽ mang lại niềm vui và hạnh phúc nhất. Nếu tâm 
bị xao lãng nó sẽ mang lại cho bạn trở ngại và khó khăn không thể kể 


38 


xiết. Tâm kỹ luật rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí huấn luyện tâm 
họ như người ta huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên quan sát tâm 
mình. Khi bạn ngồi một mình bạn nên quan sát những thay đổi nơi tâm. 
Chỉ nên quan sát mà không chống cự lại hay trốn chạy hay kiểm soát 
những thay đổi ấy. Khi tâm đang ở trạng thái tham dục, nên tỉnh thức 
biết mình đang có tâm tham dục. Khi tâm đang ở trạng thái sân hận 
hay không sân hận, nên tỉnh thức biết mình đang có tâm sân hận hay 
tâm không sân hận. Khi tâm tập trung hay tâm mông lung, bạn nên tỉnh 
thức biết mình đang có tâm tập trung hay tâm mông lung. Bạn nên 
luôn nhớ nhiệm vụ của mình là quan sát những hoàn cảnh thay đổi mà 
không đồng hóa với chúng. Nhiệm vụ của bạn là không chú tâm vào 
hoàn cảnh bên ngoài mà chú tâm vào chính bạn. Quả là khó khăn, 
nhưng có thể làm được. Trong mọi sinh hoạt của đời sống hằng ngày, 
bạn nên luôn quan sát tâm mình và quan sát tâm trong tất cả mọi hoàn 
cảnh. Quan sát sự làm việc của tâm nhưng không đồng nhất hay bào 
chữa cho tư tưởng của bạn mà không xây bức màn thành kiến; không 
mong chờ tưởng thưởng hay thỏa mãn. Quan sát thấy những cảm giác 
ham muốn, sân hận, ganh ghét, và nhiều trạng thái bất thiện khác phát 
sanh và làm đảo lộn sự quân bình của tâm, từ đó tiếp tục hành thiền để 
loại bỏ chúng. 

Tâm Là Cốt Lõi Của Kiếp Nhân Sinh: Theo quan điểm Phật giáo, 
tâm hay thức là phần cốt lõi của kiếp nhân sinh. Tất cả những kinh 
nghiệm tâm lý như đau đớn hay sung sướng, buồn hay vui, thiện hay 
ác, sống hay chết, đều không do một nguyên lý bên ngoài nào, mà chỉ 
là kết quả của những tư tưởng của chúng ta và những hành động do 
những tư tưởng ấy đưa đến mà thôi. Tâm thật sự ảnh hưởng đến thân 
thể con người trong từng giây từng phút trong đời sống. Nếu chúng ta 
để mặc cho những tư tưởng hằn hộc dày xéo, những trò tiêu khiển 
không lành mạnh thao túng, thì tâm này có thể gây nên thẩm họa, 
thậm chí có thể giết chết sinh mạng khác. Tuy nhiên, chính tâm này lại 
có thể cứu được một thân xác bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào 
những tư tưởng chính đáng, với những nỗ lực chân thành, và những 
hiểu biết xác đáng thì nó có thể mang lại một kết quả thù thắng. Chính 
vì vậy mà Đức Phật day: “Không một kẻ thù nào có thể hại được mình 
hơn tâm niệm khát ái, sân hận và đố ky của chính mình.” Tâm với 
những niệm tưởng thanh tịnh và thiện lành thực sự sẽ mang lại cuộc 
sống an lành và thanh thần. 
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Tâm không phải là một thực tại biệt lập với thế giới cảm giác và 
suy tưởng để đi ra khỏi thế giới ấy rồi rút về tự thân. Khi chúng ta nhìn 
cái cây trước mặt chúng ta, tâm chúng ta không đi ra ngoài chúng ta để 
đi vào rừng, nó cũng không mở cửa để đón cảnh rừng đi vào. Tâm 
chúng ta chỉ nhắm vào cái cây, nhưng những cái cây ấy không phải là 
một đối tượng biệt lập. Mà lúc đó tâm và cảnh là một. Cảnh chỉ là 
những biểu hiện kỳ diệu của tâm mà thôi. Theo Kinh Tứ Thập Nhị 
Chương, Chương 31, Đức Phật dạy: “Có người lo lắng vì lòng dâm dục 
không dứt nên muốn đoạn âm. Đoạn âm không bằng đoạn tâm. Tâm 
như người hướng dẫn, một khi người hướng dẫn ngừng thì những kẻ 
tùng sự đều phải ngừng. Tâm tà không ngưng thì đoạn âm có ích gì? 
Đức Phật Ca Diếp có dạy rằng: “Dục sinh từ nơi ý. Ý do tư tưởng sinh, 
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hai tâm đều tịch lặng, không mê sắc cũng không hành dâm". 
Characterisfics 0ƒ Mind 


All of our desires develop because of the thoughts of our mental 
factor Iintention. When we see an attractive obJect, we develop a wish 
to obtain that obJect. In contrary, when we see an unatfractive obJect, 
we develop a wish not to obtain that obJecf; sometimes we hate the 
obJect. Generally speaking, almost all delusions created by mental 
Ipnorance or passion of the heart. The discriminating mind or the 
deluded mind itself lies at the roof of this birth and death, but people 
think that this mind 1s their real mind, so the delusion enters 1nto the 
causes and conditions that produce suffering. In Buddhist point of view, 
man”s mind Influences his body profoundly. If allowed to function 
viciously and ¡indulge In unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, can even cause one”s death. But on the contrary, a mind 
Iimbued with wholesome thoughts can cure a sick body. These are 
summaries of some of the characters of the mind; however, If we dig a 
litle deeper Into details, we will see that humans' mind has many more 
different characterIstIics. 

Mimd Is Like an Unrest Monkey: The functons oŸ mind are very 
extensive and numberless. Practitioners should always remember that 
the mind Is climbing and jumping like a monkey from trees to trees (as 
a restless monkey). Someone asks a Zen master on how to look Into 
one”s self-nature. The Zen master replies: “How can? For If there 1s a 
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cage with six windows, in which there 1s a monkey. Someone calls at 
one window, “O, monkey,` and he replies. Someone else calls at 
another window, and again he replies. And so on. Human”s mind 1s no 
different from that monkey.” That's why the Buddha always remineded 
his disciples, “Mind 1s like an unrest monkey Jumping from one tree to 
another.” The activities of the mind have no limit; mind orIginates 
delusion; mind originates Enliphtenment. According to the Zen 
Teaching of Huang Po, one day, Zen Master Huang Po entered the hall 
to preach the assembly: "Mind 1s Buddha, while the cessatlon of 
conceptual thoupht 1s the Way." Everything existence or phenomenon 
arises from the functions of the mind; mind creates Nirvana; mind 
creates Hells. An impure mind surrounds 1tself with Iimpure things. A 
pure mind surrounds 1tself with pure things. Surroundings have no more 
limits than the activitles of the mind; mind creates Buddhas (Buddha 1s 
like our mind); mind creates ordinary men (sentient beings are 1s Just 
like our mind). The mind 1s a skilful painter who creafes pIctures of 
varlous worlds; there 1s nothing in the world that 1s not mind-created; 
both life and death arise from the mind and exist within the mind. The 
mind creates greed, anger and Ignorance; however, that very mind 1s 
also able to create giving, patlence and wisdom. A mind that 1s 
bewildered by its own world of delusion will lead beings to an 
unenlightened life. If we learn that there is no world of delusion 
outside of the mind, the bewildered mind becomes cÏear, we cease to 
Create Impure surroundings and we attain enlightenment. The mind 1s 
the master of every situation (ít rules and controls everything). The 
world of suffering 1s brought about by the deluded mortal mind. The 
world of eternal Joy 1s also brought about by the mind, but a clear mind. 
The mind 1s as the wheels follow the ox that draws the cart, so does 
suffering follow the person who speaks and acts with an impure mind. 
lf the mind 1s impure, It w1ll cause the feet to stumble along a rogh and 
difficult road; but If a mind 1s pure, the path wIll be smooth and the 
Journey peaceful. 

The Functioning oƒ the Mind: In The Studies of The Lankavatara 
Sutra, Zen Master D.T. Suzuki distinguished two kinds of functioning of 
the mind. #ïrsí, functioning 1s dependent on the Individualizing Mind 
and Is perceived by the minds of the two-vehicle followers. It is known 
as Responding Body. As they do not know that this 1s proJected by theIr 
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Evolving Mind, they take 1t for something external to themselves, and 
making 1t assume a corporeal form, faIl to have a thorough knowledge 
Of IfS nature. Secøond, functoning ¡is dependent on the Karma- 
conscIousness, that 1s, It appears to the minds of those Bodhisattvas 
who have just entered upon the path of Bodhisattvahood as well as of 
those who have reached the highest stage. This 1s known as the 
Recompense Body. The body 1s visible In infinite forms, each form has 
infinite marks, and each mark 1s excellent In infinte ways, and the 
world in which the Body has Its abode 1s also embellished in manners 
infinte varying. As the Body 1s manifested everywhere, 1t has no 
limitatons whatever, it can never be exhausted, it goes beyond all the 
conditions of determination. According to the needs of all beings 1t 
becomes visible and 1s always held by them, it 1s neither destroyed nor 
lost sipht of. All such characteristics of the Body are the perfuming 
effect of the Iimmaculate deeds such as the virtues of perfection and 
also the work of the mysterlous perfuming Innate In the Tathagata- 
garbha. As 1t Is thus possession of immeasurably blissful qualities, 1f 1S 
called Recompense Body. 7Third, besides these two kinds oƒ funcHoning, 
the third kind oƒ functioning ¡s that the Mind always [unctioning withouf 
hmitations or obsfacles. When we speak of mind, we usually think of 
psychological phenomena, such as feelings, thoughts, or perceptions. 
When we speak of obJects of mind, we think of physical phenomena, 
such as mountains, trees, or animals. Speaking this way, we see the 
phenomenal aspects of mind and 1ts obJects, but we don't see thetr 
nature. We have observed that these two kinds of phenomena, mind 
and obJects of mind, rely on one another for their existence and are 
therefore Iinterdependent. But we do not see that they themselves have 
the same nature. This nature Is sometimes called “mind” and 
sometimes called “suchness.” Whatever we call it, we cannot measure 
this nature using concepts. It 1s boundless and all inclusive, without 
limitatons or obstacles. From the point of view of unity, 1t 1s called 
Dharmakaya. From the point of view of duality, it 1s called “mind 
without obstacle” encountering “world without obstacle.” The 
Avatamsaka Sutra calls it unobstructed mind and unobstructed obJect. 
The mind and the world contain each other so completely and perfectly 
that we call this “perfect unity of mind and obJect.” 
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Mimnd 0ƒ Understanding Qurselyes: Understanding ourselves means 
understanding things as they really are, that 1s seeing the Impermanent, 
unsatisfactory, and non-substantial or non-self nature of the five 
aggregates of clinging 1n ourselves. It Is not easy fo understand 
ourselves because of our wrong concepts, baseless illusions, 
perversions and delusions. It 1s so difficult to see the real person. The 
Buddha taught that in order to be able to understand ourselves, we 
must first see and understand the Iimpemanence of the five aggregaftes. 
He compares material form or body to a lump of foam, feeling to a 
bubble, perception to a mirage, mental formatlons or volitonal 
activiles to water-lily plant which 1s without heartwood, and 
conscIousness to an illusion. The Buddha says: “Whatever material 
form there be whether past, future or present, 1nternal, external, øross 
or subtle, low or lofty, far or near that materlal form 1s empty, 
unsubstantial and without essence. In the same mamner, the remaining 
aggregates: feeling, perception, mental formation, and conscIousness 
are also empty, unsubstantial and without essence. Thus, the Íive 
agøregates are Impermanent, whafever Is Impermanent, that 1s 
suffering, unsatisfactory and without self. Whenever you understand 
this, you understand yourselves.” 

No One Can Run Away From the Mind: According to Bikkhu 
Piyananda in The Gems of Buddhism Wisdom, you cannot run away 
from your mind. By meditation, you can train the mind to keep calm 
and be free from disturbances either from within or outside. Apply 
concentrated awareness to the Internal confusions and mental conflicts, 
and observe or pay attention to all the changing states of your mind. 
When the mind 1s properly developed, 1t brings happiness and bliss. If 
the mind 1s neglected, 1t runs you Iinto endless troubles and difficulties. 
The disciplined mind 1s strong and effective, while the wavering mind 
1s weak and ineffective. The wise train their minds as thoroughly as a 
horse-trainer train their horses. Therefore, you should watch you mind. 
When you sit alone, you should observe the changing conditions of the 
mind. The task 1s only a matter of observing the changing states, not 
fighting with the mind, or avoid 1t, or try to control 1t. When the mind 1s 
1n a state of lust, be aware that we are having a mind of Iust. When the 
mind 1s in a state of hatred or when 1t 1s free from hatred, be aware that 
we are having a mind of hatred or free from hatred. When you have the 
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concentrated mind or the scattered mind, you should be aware that we 
are having a concentrated or a scattered mind. You should always 
remember that your Job 1s to observe all these changing conditions 
without Identfying yourself with them. Your Job 1s to turn your 
aftention away from the outside world and focus in yourself. Thịs 1s 
very difficult, but It can be done. In all activities of your daily life, you 
should always watch your mind and to observe your mind in all kinds of 
situatlons. To observe the working of your mind without identifying 
with or finding Justification for your thoughts without erecting the 
screen of prejudice; without expecting reward or satisfaction. To 
observe the senses of desire, hatred, Jealousy and other unwholesome 
states that arise and upset the balance of the mind. Continue meditation 
practices to check and eliminate these harmful elements. 

The Mind Is the Core oƒ Qur Exisfence: According to the Buddhist 
poInt of view, the mind or conscIiousness 1s the core oŸ our exIstence. 
All our psychological experiences, such as pain and pleasure, sorrow 
and happiness, good and evIl, life and death, are not attributed to any 
external agency. They are only the result of our own thoughts and theIr 
resultant actlons. Mind actually influences the body In every minute of 
le. If we allow 1t to function with the viclous and unwholesome 
thoughts, mind can cause disaster; it can even Kkill another being. 
However, when the mind 1s concenfrated on right thoughts with right 
effort and understanding, 1t can produce an excellent effect. Thus, the 
Buddha taght: “No enemy can harm one so much as one”s own 
thoughts of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so on.” 
A mind with pure and wholesome thoughts really lead to a peaceful 
and relaxed life. 

Mind 1s not separate from the world of thoughts and feelings, how 
can It leave and retire 1nto 1tself? When we look at the tree In front of 
us, our mind does not øo oufside of us Into the forest, nor does It open a 
đoor to let the trees In. Our mind fixes on the trees, but they are not a 
distinct obJect. Qur mind and the trees are one. The trees are only one 
of the miraculous manifestations of the mind. According to the Sutra In 
Forty-Iwo Sections, Chapter 31, the Buddha said: “I[here was once 
someone who, plagued by ceaseless sexual desire, wished to castrate 
himself. To cut off your sexual organs would not be as øgood as fo cut 
off your mind. You mind 1s like a supervisor; 1ƒ the supervIsor stops, hIs 
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employees will also quit. If the deviant mind 1s not stopped, what good 
does It do to cut off the organs?” The Kasyapa Buddha taupht: “Desire 
1s born from your wIlÏl; your wIll 1s born from thought. When both 
aspects of the mind are still, there 1s neither form nor actIvIty.” 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Bổn Tâm 


Theo Phật giáo, bổn tâm là nguồn của sâm la vạn tượng (Sâm La 
Vạn Tượng Chi Tâm). Theo Khởi Tín Luận bổn tâm là nguồn của mọi 
hiện tượng. Nguyên tâm tròn đầy, bao trùm khắp mười phương. Đây là 
cái tâm nguyên thủy không phân biệt đối đãi. Bổn Tâm là chân Thức 
hay trí huệ Phật, bổn tâm vượt thoát khỏi luân hồi sanh tử, là một trong 
ba thức được nói đến trong Kinh Lăng Già. Cũng theo Khởi Tín Luận, 
bổn tâm hay chân thức là tâm thức lìa bổ vọng niệm, là tịnh tâm hay 
thức thứ sáu (ý thức). Bổn tâm là bản tánh của tâm từ nguyên thủy. 
Tâm thể của chúng sanh bản lai trong sáng và trống rỗng như hư 
không. Tâm thể của chúng sanh tự tánh thanh tịnh, la mọi vọng tướng, 
sáng tỏ vằng vặc, chẳng phải do tu mà thành. Khi mà người ta từ bỏ 
chấp trước, tưởng tượng và sự phân biệt, chừng đó người ta mới có khả 
năng lấy lại được sự thanh tịnh cho bổn tâm, và chừng đó cả thân lẫn 
tâm đều vượt thoát những ô nhiễm và khổ đau của cuộc sống. Theo 
kinh Pháp Bảo Đàn, phẩm thứ nhất, khi Ngũ Tổ biết Huệ Năng đã ngộ 
được bản tánh mới bảo rằng: “Chẳng biết bổn tâm, học pháp vô ích, 
nếu biết được bổn tâm mình, thấy được bổn tánh mình, tức gọi là 
trượng phu, là thầy của trời người, là Phật.” Canh ba thọ pháp, người 
trọn không biết, Tổ liền truyền pháp đốn giáo và y bát, nói rằng: 
“Ngươi là vị Tổ đời thứ sáu, khéo tự hộ niệm, rộng độ chúng hữu tình, 
truyền khắp đời sau, không khiến cho đoạn tuyệt.” Tổ lại bảo Huệ 
Năng hãy nghe Ngài nói kệ: 

“Người có tình đến nên gieo giống 
Nhơn nơi đất quả lại sanh 
Vô tình cũng không có giống 
Không tánh cũng không sanh." 

Theo Phật giáo, dù trong hiện tại chúng ta có thể mê lầm rối ren 
đến đâu, bản chất căn bản của tâm vẫn là thanh tịnh. Cũng thế ấy, 
mây có thể tạm che khuất mặt trời, chứ không thể phá hủy cái khả 
năng chiếu sáng của nó, tương tự như vậy, những khổ đau phiển não 
của thân tâm trong giai đoạn, cũng như tâm trạng lo âu bối rối và nỗi 
khổ mà nói gây ra, chỉ có thể tạm che mờ chứ không thể phá hủy hay 
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động đến bản chất thanh tịnh căn bản của tâm mình. Mục đích cuối 
cùng của mọi pháp tu, dù thuộc hệ phái nào, đều cốt làm hiển lộ cái 
bản chất ấy, nghĩa là tiếp xúc lại với cái bản tánh thanh tịnh ấy. Theo 
thuật ngữ Phật Giáo, mục đích cuối cùng của sự tiến hóa nhân loại là 
giác ngộ, thành Phật. Điều này hiển lộ khi tất cả mê muội tham sân si 
và những øì che mờ tâm thức được tận trừ, và khi tất cả thiện tính trong 
ta hoàn toàn được phát triển. Sự thành tựu viên mãn áy, sự tỉnh thức 
trọn vẹn ấy mang đặc tính là tuệ giác vô biên, và lòng bi mẫn vô hạn 
và năng lực hay phương tiện vô cùng. Theo Thiển sư Linh Mộc Tuấn 
Long trong quyển Thiển Tâm, Sơ Tâm, đối với các Thiển sinh, điều 
quan trọng nhất là không được có những tư tưởng nhị nguyên. Cái "bản 
lai tâm" của chúng ta bao gồm đủ thứ mọi việc trong đó. Tự nó, nó 
luôn luôn phong phú và đầy đủ. Đứng đánh mất cái trạng thái tâm tự 
đầy đủ ấy. Đây không phải là một cái tâm khép kín, nhưng thực sự là 
một cái tâm trống rỗng và luôn luôn sẵn sàng. Nếu tâm bạn trống 
rỗng, nó luôn luôn sẵn sàng đón nhận bất cứ thứ gì; nó luôn luôn rộng 
mở với tất cả mọi thứ. Trong cái tâm của người nhập môn có rất nhiều 
thứ có thể; trong khi cái tâm của người có nhiều kinh nghiệm lại có ít 
hơn. 

Bổn tâm còn là tên gọi khác của Phật Tánh. Thật vậy, đây là một 
thuật ngữ quan trọng trong nhà Thiền, dùng để chỉ “Phật Tánh,” thực 
chất cơ bản đã từ lâu bị che mờ bởi luyến chấp vào khái niệm tư tưởng 
và ngôn ngữ. Thuật ngữ được dùng trong một trong những công án nổi 
tiếng nhất của nhà Thiển, đó là “Bản lai diện mục từ thời cha mẹ chưa 
sanh ta ra là cái gì?” Theo Thiển sư Đại Đăng trong 'Hành Giả Nhập 
Môn': "Tất cả Thiền sinh phải chuyên tâm lúc bắt đầu tọa thiển. Ngồi 
kiết già hay bán già, mắt nhắm hờ, thấy được bản lai diện mục trước 
khi cha mẹ ra đời. Tức là thấy được cảnh giới trước khi cha mẹ chúng 
ta sanh ra, trước khi đất và trời tách ra, trước khi mang hình hài con 
người. Cái gọi là bản lai diện mục sẽ hiện ra. Không màu sắc, không 
hình tướng. Giống như bầu trời trống không, trong sáng, không hình 
tướng. Bản lai diện mục vốn không tên, nhưng được chỉ định theo từ 
ngữ: bản lai diện mục, Thượng Đế, Phật tánh, Chân Phật. Giống như 
một người sinh ra không tên và sau đó được gán cho nhiều tên khác 
nhau. Một ngàn bẩy trăm công án và để mục mà các Thiển sinh miệt 
mài nghiền ngẫm chỉ nhắm giúp họ thấy được bản lai diện mục của 
mình. Đức Thế Tôn ngồi quán tưởng sáu năm trong tuyết giá giữa núi, 
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thấy sao mai hiện ra và giác ngộ, và đó là thấy được bản lai điện mục 
của mình. Cứ mỗi lần một tư niệm khởi lên, hãy xua đi... Tư niệm 
giống như những đám mây. Khi mây tan, trăng sẽ hiện ra. Vầng trăng 
của chân lý vĩnh cửu là bản lai diện mục." Theo quyển Ba Trụ Thiền, 
một hôm Thiền sư Bạt Đội Đắc Thắng thượng đường dạy chúng: "Nếu 
muốn tự giải thoát khỏi những đau khổ của cõi ta bà, bạn phải học con 
đường trực tiếp để trở thành Phật. Con đường ấy không khác gì hơn là 
chứng ngộ tự tâm của bạn. Bây giờ hãy nói cái Tâm là gì? Nó là chân 
bản tánh của mọi chúng sanh, đã có trước khi cha mẹ chúng ta ra đời, 
và do đó, trước khi chúng ta ra đời, và giờ đây vẫn đang hiện hữu, bất 
biến và thường hằng. Người ta gọi nó là Bản lai diện mục, có trước khi 
cha mẹ chúng ta ra đời. Cái tâm ấy từ bản chất là thanh tịnh. Lúc 
chúng ta ra đời, nó không mới được tạo tác, khi chúng ta qua đời nó 
cũng không tàn lụn theo. Cái tâm ấy không phân biệt nam hay nữ, 
cũng không nhuốm màu thiện hay ác. Không thể so sánh nó với bất cứ 
điều øì, vì vậy, nó được gọi là Phật tánh. Tuy nhiên, có vô số tư niệm 
khởi hiện từ cái tự tánh này, như những đợt sóng phát sinh từ đại 
dương, như những hình ảnh phản chiếu trong gương. Hãy tưởng tượng 
một đứa trẻ đang ngủ bên cạnh cha mẹ và nằm mơ bị đánh đập và bị 
tổn thương đau đớn. Dầu đứa nhỏ có đau khổ đến đâu, cha mẹ nó cũng 
không thể giúp đỡ nó được, vì không ai có thể đi vào một cái tâm đang 
mơ của người khác. Nếu tự nó, nó có thể tự thức giấc, nó sẽ tự động 
giải thoát cho chính mình. Tương tự như vậy, người ta nhận ra rằng cái 
tâm của chính mình là Phật, tức khắc sẽ tự mình giải thoát cho mình 
khỏi những khổ đau xuất phát từ cái vô minh về luật biến dịch không 
ngừng của sanh và tử." Thiền sư Tokugaku đã viết về Bản lai diện mục 
trong 'Thiển Thi Trung Nhật' như sau: 
"Bản lai diện mục là thực tại của thực tại: 

Hãy dang tay ra đến cánh chim đang bay lượn. 

Mũi thẳng đứng, mắt nằm ngang, và sao nữa? 

Sẽ thế nào nếu tâm thức rỗng không?" 

Bổn tâm hay bổn nguyên tự tính là chân Phật, tức là nói về cái tự 
tánh bổn nguyên là Chân Phật, một hôm Thiển sư Vĩnh Gia Huyền 
Giác thượng đường thị chúng bằng một bài kệ: 

"Vô minh thực tính tức Phật tính, 
Huyễn hóa không thân tức Pháp thân. 
Pháp thân giác liễu vô nhất vật. 
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Bổn nguyên tự tính thiên chân Phật. " 
(Thật tính vô minh là tính Phật, 

Thân không huyễn hóa là Pháp thân. 

Ngộ Pháp thân rồi không một vật, 

Tự tính bản nguyên là Chân Phật). 

Thật vậy, nếu hành giả tu Phật chúng ta hiểu được điều này, chúng 
ta sẽ hốt nhiên thâm nhập vào chỗ mà tâm và tư tưởng không thể đến 
được, thấu được cái Pháp thân vô nhất vật. Đó là chỗ mà con người 
giải thoát khỏi sanh tử. Con người ta thường trú ngụ trong hang ổ của 
tư tưởng và trí năng. Vừa nghe ai đó nói "hãy rũ bỏ suy nghĩ", là mình 
liền hoang mang ngơ ngác chẳng biết nơi nào mà đi. Họ có biết đâu 
rằng ngay lúc hoang mang ngơ ngác đó, chính là lúc để mình giải thoát 
thân mệnh. 


The Original Mind 


According to Buddhism, original mìnd 1s the source of all 
phenomena. According to the Awakening of Faith, the orIginal mind 1s 
the source of all phenomena, the mind which 1s In all things. This 1s the 
pñnmal mind behind all things. Original mìnd 1s Buddha-wisdom, 
1nnocent mind in all which 1s Independent of birth and death, one of the 
three states of mind or conscilousness mentioned in the Lankavatara 
Sutra. Also according to the Awakening of Faith, original mind or the 
real knowledge 1s a knowledge which 1s free from 1llusion, the sixth 
vijnana. The original mind 1s the Inner self or one”s own heart from the 
beginningless time. The Iimmanent or space-like mind ¡n all things 
(dharmakaya: Pháp thân) Original awareness or Inherent 
enlightenment 1n the form of primail 1ntelligence), awareness, wisdom 
or knowledge, or the Immanent mind ¡n all things. When one g1ves up 
their attachment, Imagination, false discrimination, and so on, one 
restores the purIty of their original mind, then both body and mind 
would be free from defilement and suffering. According to the Flatform 
Sutra, the First Chapter, when the Fifth Patriarch knew of Hui Nengˆs 
enlightenment to his original nature and said to hìm, “Studying the 
Dharma without recognizing the original mind 1s of no benefit. lf one 
Tecognizes one”s own original mind and sees one”s original nature, 
then one 1s called a great hero, a teacher of gods and humans, a 
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Buddha.” He received the Dharma In the third watch and no one knew 
about it. The Fifth Patriarch also transmitted the Sudden Teaching, the 
robe and bowl saying, “You are the Sixth Patrlarch. Protect yourself 
carefully. Take living beings across by every method and spread the 
teaching for the sake of those who wIll live in the future. Do not let 1t 
be cut off.” Listen to my verse: 
“With feeling comes, 

The planting of the seed. 

Because of the ground, 

The fruit 1s born again 

Without feeling, 

There 1s no seed at all. 

Without that nature, 

There 1s no birth either.”” 

According to the Buddhist teachings, no matter how confused or 
deluded we may be at the moment, the fundamental nature of being 1s 
clear and pure. In the same way, clouds can temporarily obscure but 
cannot damage the light-giving power of the sun, so does the temporary 
afflicions of body and mind. The ulimate goal of all Buddhists, 
regardless of sectfs, Is fo uncover and make contact with this 
fundamental pure nature. According to Buddhist terminology, the 
ultmate goal of our Individual human evolution 1s enlightenment or 
Buddhahood. 'This state can be achieved by everyone. This state can be 
achieve when all the delusions, greed, hatred, Ignorance, etc presently 
obscure our mind have been completely removed. According to Zen 
Master Shunryu SuzuKI in Zen Mind, Beginner s Mind, for Zen students 
the most Iimportant thing 1s not to be dualistc. Our "original mind” 
includes everything within 1self. It is always rịch and sufficilent within 
1fself. You should not lose your self-sufficient state of mind. This does 
not mean a closed mind, but actually an empty mind and a ready mind. 
lf your mind 1s empty, 1t 1s always ready for anything; 1t Is open to 
everything. In the beginners mind there are many possibilitles; In the 
experfs mind there are few. 

Original mind, Initial form, original form or original face, 1s also 
called Buddha-nature. AÀs a matter of fact, this 1s an Imporfant term 1n 
Zen Buddhism, which refers to one”s buddha-nature (buddhata), the 
fundamental reality that Is obscured by attachment to conceptual 
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thoughts and language. The term ¡1s used In one of the best-known 
Koans, “What 1s your original face before your parents were born? 
According to Zen Master Daito (1282-1334) in A Eirst Zen Reader: 
"AlI Zen students should devote themselves at the beginning to zazen 
(siting in meditation). Sitting in either the fully locked position or the 
half-locked position, with the eyes half-shut, see the original face that 
was before father or mother was born. This means to see the sfate 
before the parents were born, before heaven and earth were parted, 
before you received human form. What 1s called the original face wIll 
appear. The original face 1s something without color or form, like the 
empty sky In whose clarity there 1s not form. The original face 1s really 
nameless, but 1t 1s indicated by such terms as origInal face, the Lord, 
the Buddha-nature, and the true Buddha. It is as with man, who has no 
name at bĩírth, but afterwards various names are attached to him. The 
seventeen hundred koan or themes to which Zen students devo(e 
themselves are all only for making them see their original face. The 
World-honored One sat in meditation In the snowy mountains for sIx 
years, then saw the morning star and was enlightened, and this was 
seeing his original face... Every time a thought arises, throw 1t away... 
The thoughts are like clouds, when the clouds have cleared, the moon 
appears. The moon of eternal truth 1s the original face." According to 
"The Three Pilars of Zen', one day Zen Master Bassui Tokusho (1327- 
1386) entered the hall to teach the assembly: "If you would free 
yOourself of the sufferings of samsara, you must learn the direct way to 
become a Buddha. This way 1s no other than the realization of your 
own Mind. Now what 1s this Mind? It is the true nature of all sentient 
beiIngs, that which existed before our parents were born and hence 
before our own bĩrth, and which presently exists, unchangeable and 
eternal. So 1t is called one's Face before one's parents were born. This 
Mind 1s Intrinsically pure. When we are born 1t 1s not newly created, 
and when we died 1t does not perish. It has no distinction of male or 
female, nor has 1t any coloration of good or bad. 1t cannot be compared 
with anything, so 1t is called Buddha-nature. Yet countless thoughts 
1ssue from this Self-nature as waves arise In the ocean Or as Images are 
reflected In a mirror... Imagine a child sleeping next fo 1fs parents and 
dreaming 1t 1s being beaten or 1s painfully sick. The parents cannot help 
the child no matter how much 1t suffers, for no one can enter the 
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dreaming mind of another. If the child could awaken 1(self, it could be 
Íreed of this suffering automatically. In the same way, one who 
realizes that his own Mind 1s Buddha frees himself Instantly from the 
sufferings arising from Ignorance of the law of ceaseless change of 
birth-and-death." Zen Master TokugaKu (fifteenth century) wrote about 
the original face in Zen Poems of China and Japan as follows: 

"Original Face 1s the reality of realities: 

Sfretch your hand to the winging bird. 

Vertical nose, horizonfal eye, and then? 

What 1ƒ your mind 1s empty?” 

Talking about the Original Primeval Buddhahood, one day, Zen 
master Yung-chia Hsuan-chiao entered the hall to address the monks 
with a verse, sayIng: 

The real nature of blindness 1s the real nature of Buddha. 

Thịs 1llusory physical body 1s the Dharmakaya 1tself. 
When one realizes the Dharmakaya, he sees that nothing exIsts. 
Thịs 1s called "The Original Primeval Buddhahood.'” 

In fact, 1f we, Buddhist practiioners, with this understanding, will 
abruptly throw our mind Into the abyss where mind and thought cannot 
reach, we wIll then behold the absolute, void Dharmakaya. This 1s 
where one emancipates oneself from Samsara. People have always 
been abiding In the cave of thought and ¡intellection. As soon as they 
hear someone says “Get rid of thinking,” they are dazed and lost and do 
not know where to go. They should know that the moment when this 
very feeling of loss and stupefaction arises 1s the best time for them to 
aftain realization, literally, for them to release their body and life. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Tâm Của Tự Thức Bên Trong 
Và Vật Thể Bên Ngoài 


Nói chung, con người không bị phiền nhiễu bởi hiện tượng hay vật, 
mà bởi ý tưởng họ đặt ra liên quan đến hiện tượng ấy. Cái chết chẳng 
hạn, tự nó chẳng có gì là khủng khiếp, nhưng sự khiếp sợ về cái chết 
lại nằm ngay trong đầu của chúng ta. Sự luyến chấp về đời sống khơi 
dậy sự sợ hãi giả tạo về cái chết. Phật tử chân thuần nên luôn nhận 
thức rằng cái chết là điều không thể tránh khỏi, nên không cớ gì chúng 
ta lại đi sợ hãi cái chuyện mà chúng ta không thể nào tránh được. Nói 
øì thì nói, thật là cực kỳ khó khăn để chúng ta bất chấp cái chết và 
vượt qua những biểu hiện bản năng tự tổn vì đó là bản chất tự nhiên 
của tâm mình. Tuy nhiên, Phật tử vẫn có một cách công hiệu để hàng 
phục tâm mình, đó là quên mình để giúp ích tha nhân, vì làm được như 
vậy là chúng ta chuyển sự luyến ái bên trong bản thân mình thành ra 
từ bi hay yêu thương tha nhân. Thật vậy, tâm phân biệt những tướng 
trạng khác nhau và chính tâm ấy lại chấp thủ những tướng trạng ấy. 
Tâm phân biệt nằm trên nóc của cõi sanh tử nầy (tâm của cõi nhị 
nguyên), nhưng chúng sanh lại tin rằng đây là tâm thật của mình, nên 
có mê hoặc và từ đó có khổ đau phiền não. Nói tóm lại, theo Phật 
giáo, Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức 
Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do 
tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa 
ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui 
hay buồn, trầm luân hay giải thoát. 

Trong khi đó, tâm của tự thức hay bản chất của Tâm là phương 
diện bên trong của Tâm, hay tâng trong của Tâm. Bản chất của Tâm 
này là gì? Trong Thiển, bản chất của Tâm là "Tự Thức". Tự thức có 
nghĩa là ý thức được những sự biến hiện của ý thức, hoặc ý thức được 
những ấn tượng nhận được hay những hình ảnh do ý thức nắm bắt 
được. Ý thức được sự biến hiện này là một kinh nghiệm tuyệt đối, 
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thuần túy trong đó không có chủ thể "năng tri" hoặc khách thể "sở tri", 
năng tri và sở tri đã hợp nhất vào một thực thể của cảm thức thuần túy. 
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Trong cái "cảm thức thuần túy" này không có chỗ cho sự lưỡng phân 
của nhị nguyên luận. Tự thức thuần túy thì thật sự và thực nghiệm có 
tính chất bất nhị, như các hiển triết Phật giáo đã chứng thực cách đây 
nhiều thế kỷ. Tự thức hay bản chất của Tâm không phải là tác năng 
của tri thức, mà là chính tri thức trong hình thức chân thật nhất của nó. 
Khi một người khám phá ra cái tự thức này, người ấy thấy cả con người 
của mình thay đổi. Trong khi dấn thân vào một hành động nào đó, 
người ấy cảm thấy như thể mình đang vượt qua chính hành động đó, 
người ấy vẫn nói chuyện và đi lại, nhưng cảm thấy cái nói và cái đi lại 
của mình không giống như trước, bây giờ người ấy đi với một tâm thức 
mở rộng. Người ấy thực sự biết rằng chính là mình đang làm cái công 
việc đi; người dẫn đạo cái đi chính là mình, mình đang ngồi giữa tâm 
kiểm soát tất cả hành động của mình một cách tự nhiên. Người ấy đi 
trong ý thức sáng sủa và với tâm linh chiếu diệu. Nói cách khác, người 
đã thực hiện tự thức, cảm thấy mình không còn là tên đây tớ ngoan 
ngoãn của xung lực mù quáng, mà là chủ của chính mình. Lúc ấy, 
người đó cảm thấy rằng những người bình thường, mê mờ không biết gì 
đến cái ý thức chiếu diệu, bẩm sinh của họ, bước trên đường như 
những thây ma biết đi không hơn không kém! 

Ngày xưa có một thiển sư Trung Hoa đã nói: “Một người trước khi 
tu tập thiển, đối với người ấy núi là núi, sông là sông; sau khi nhận 
được chân lý về Thiển từ sự chỉ giáo của một vị thiển sư giỏi, đối với 
người ấy núi không còn là núi, sông không còn là sông nữa; nhưng sau 
đó, khi người ấy đã thật sự đạt đến chỗ an trụ trong thiền, thì núi lại là 
núi, sông lại là sông.” Câu này nghĩa là làm sao? Theo Thiễển sư Thích 
Thiên Ân trong Triết Lý Thiển-Thực Tập Thiên, câu thứ nhất diễn tả 
quan điểm của một người chưa giác ngộ, cái hiểu biết thông thường 
nhìn sự vật qua lăng kính của tư duy sai lầm. Điều này không cần phải 
giải thích, vì nó là quan điểm quen thuộc đối với tất cả chúng ta. Câu 
thứ nhì khó hiểu hơn. Sau khi được một vị thầy giỏi dạy dỗ về thiền thì 
tại sao ông ta lại nói rằng núi không còn là núi, sông không còn là 
sông? Chúng ta phải hiểu câu nói ấy như thế này: Thế nào là một ngọn 
núi? Một ngọn núi là sự kết hợp giữa những đất, đá, cây cối và hoa cỏ 
mà chúng ta đã gom chúng lại dưới cái tên “núi”. Vì vậy núi thật sự 
không phải là núi. Cũng như vậy, thế nào là một con sông? Một con 
sông là sự kết hợp giữa rất nhiều nước đang cùng nhau trôi chẩy, một 
sự kết hợp không ngừng thay đổi. Kỳ thật không có một tự thể nào gọi 
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là “sông” cả. Vậy nên sông không còn là sông. Đây chính là chân 
nghĩa của câu thứ nhì. Trong câu thứ ba vị thầy nói rằng đối với một 
người đã nhận thức thấu đáo và an trụ trong lý Thiển thì núi lại là núi 
và sông lại là sông. Về ý tưởng, lối nhìn này không thấy khác với quan 
điểm của phàm tình, nhưng về thực nghiệm, đây là cái nhìn của một 
người đã giác ngộ, căn bản khác hẳn cái nhìn của chính ông trước khi 
giác ngộ. Lúc trước khi ông nhìn ngọn núi, ông thấy nó với tâm phân 
biệt. Ông thấy nó cao hoặc thấp, lớn hoặc nhỏ, đẹp hoặc xấu. Tâm 
phân biệt của ông phát khởi yêu và ghét, quyến luyến và ghê tởm. 
Nhưng sau khi giác ngộ, ông nhìn sự vật với sự đơn giản cùng tột. Ông 
thấy núi là núi, chứ không phải cao hay thấp, sông là sông chứ không 
phải đẹp hay xấu. Ông thấy sự vật mà không còn phân biệt hay so 
sánh, chỉ như một tấm gương phản ánh chúng y hệt như tình trạng thật 
của chúng. Hành giả phải nên luôn nhớ tâm của người tu phải thanh 
tịnh. Người tu không nên chạy theo hình tướng bên ngoài hay hình 
tướng của vật chất có thể nhận biết được qua trần cảnh như vật thể, âm 
thanh, hay mùi vị, vân vân. Chạy theo hình tướng bên ngoài chẳng 
mang lại điều gì hay ho, mà ngược lại chỉ gây thêm phiền phức cho 
chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng ta phân tâm, không tập trung 
tỉnh thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối bời và phiển não sẽ chồng chất 
thêm. Nếu không cầu hình tướng bên ngoài, chúng ta sẽ bớt đi phiển 
não, và tâm không bị chướng ngại. Theo Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật 
dạy: “Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, viễn ly hết mọi mộng 
tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây mới chính là cái tâm 
của tự thức bên trong, chứ không phải là cái tâm chạy theo vật thể bên 
ngoài. Và đây mới chính là tâm của hành giả chân thuần trên bước 
đường tu Đạo. 


Mimd oƒ Inner Selƒf-Awareness and Quter Things 


Generally speaking, men are not disturbed by things, but by the 
nofIlons they form concerning things. The death for example, 1s not In 
1ts©lf, fearful; the fear resides only in our mind. Attachment to life on 
earth stimulates the unnatural morbid fear of death. Devout Buddhists 
should always realize that death 1s Inevitable, so there 1s no reason for 
us to be fearful with such an inevitable event. No matter what we say, 
1Ês extremely difficult for us to despite and Ignore these manifestations 
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of the Instinct for self-preservation for this 1s the natural nature of the 
mind. However, Buddhits stillỪ have an effective method of 
overcomnng 1t, this 1s to forget the self in service for other people, 1 1s 
to turn our love from Inwards to outwards. As a matter of fact, a 
conceptual thought perceives 1s obJects Indirectly and unclearly 
through a generic Iimage. The mind 1s discriminating various forms and 
the mind 1tself gets attached to a varlety sipns of existence. The 
discriminating mind lies at the roof of this bìrth and death, but people 
think that this mind 1s their real mind, so the delusion enters 1nto the 
causes and conditions that produce suffering. In short, according to 
Buddhism, mind 1s the root of all dharmas. In Contemplation of the 
Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind 
that 1s the source of all dharmas." The mind has brought about the 
Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the main driving force that 
makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. 
Meanwhile, the Inner layer (aspectf) of the mind means the “form” 
or "nature"”. What 1s the nature of the mind? In Zen, the nature of the 
mind 1s self-awareness. To be self-awareness means to be aware of the 
results of the play of consclousness, or to be conscious of the 
1mpression received or the Images captured by the consciousnesses. To 
be consclous of this play 1s an absolute, pure experlence, in which 
there 1s no subJect "knower” or obJect "“known”, the knower and the 
known having coalesced Into one entity of ”pure feeling”. In this "pure 
feeling” there 1s no room for the dichotomy of dualism. Pure self- 
awareness Is Intrinsically and experientially nondualistc, as the 
Buddhist sages have testifiied over many cenfuries. Self-awareness or 
the nature of the mind 1s not the function of knowing, but the knowing 
1tself In I1ts most 1ntrinsic form. He who discovers this self-awareness, 
finds his whole being changed. While engaged In any acfivity, he feels 
as though he were transcending the activity; he talks and walks, but he 
feels that his talking and walking 1s not the same as before; he now 
walks with an opened mind. He actually knows that 1t is he who 1s 
doing the walking; the director, himself, 1s sitting ripht in the centre of 
his mind, confrolling all his actions with spontaneity. He walks In bright 
awareness and with I1llumined spirit. In other words, the man who 
realizes self-awareness feels that he 1s no more the obedient servant of 
blind Iimpulse, but 1s his own master. He then senses that ordinary 
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people, blind to their Innate, bripht awareness, tread the streets like 
walking corpsesl 

A Chinese Zen master once said: “Before a man practices Zen, to 
him mountains are mounfains, and rIvers are rivers; after he gets an 
Iinsight into the truth of Zen through the Instructions of a good Zen 
master, mounfains to him are no longer mountains, and rIvers are no 
longer rivers. But after this, when he really attains the abode of rest, 
mountains are once more mounftaIns, and rivers are rivers.” What 1s the 
meaning of this? According to Zen Master Thịch Thien An in “Zen 
Philosophy-Zen Practice,” the first sentence expresses the vIewpoInt of 
the unenlightened man, the common understanding which views things 
in terms of false thinking. This requires no explanation, for It 1s a 
viewpoint with which we are all familiar. The second sentence 1s more 
difficult to understand. Why does he say that the mountain Is not a 
mountain, the river 1s not a river? Let us understand 1t this way: What 1s 
a mounfain? A mountain Is a combination of rocks, trees and plants 
which we group together under the name “mountain.” Hence the 
mounfain Is not the mountain. Again, what Is a rIVer? A rIVer 1s a 
combination of a lot of water flowing together, a combination which 1s 
consfantly changing. There 1s no abiding entity, “river.” Hence the rIver 
1S not a rIver. This 1s the real meaning of the second sentence. In the 
third sentence the Master says that for the man who has fully realized 
Zen, mountaIn Is once again a mountain and the river once again a 
river. Conceptually this way of looking at things 1s indistinguishable 
from the viewpoInt of common sense, but experientially, the vision of 
the enlightened man 1s radically different from his vision before 
enlightenment. Earlier when he looked at the mountain, he viewed 1t 
with a discriminating mind. He saw 1t as high or low, big or smaill, 
beautiful or ugly. His discriminating mind gave rise to love and hate, 
aftraction and repulsion. But after enlightenment he looks at things with 
utmost simplicity. He sees the mounfain as a mountain, not as high or 
low, the river as a river, not as beautiful or ugly. He sees things without 
distinction or comparison, merely reflecting them like a mirror exactly 
as they are. Buddhist practitioners should always remember the mind 
of a cultivator must be pure. Do not follow outward appearances or 
rupas which are capable of receiving sense-objects such as visible 
obJect, sound, taste, etc. To have this kind of following outward 
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appearances, In fact, nothing but a lot of trouble, because 1t leads to 
discrimination In our thinking and prevents us from being able to 
concentrate. Being unable to concentrate or fÍocus our energy on 
cultivation, our idle thoughts run wild, then afflictions come 1n droves 
(herds). IfÍ we do not crave this following of outward appearances In 
the first place, then we also wIll not have afflictions, and we are free of 
Iimpediments. According to the Heart Sutra, the Buddha taught: 
“Because there 1s no impediment, he leaves distorted dream-thinking 
far behind; ulimately NirvanafT” Thịs, then, should be the very mind of 
Inner self-awareness, and not the mind that runs after outer things. And 
this, then, should be the mind of a devout cultIvator. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Tâm Dẫn Đầu Chư Pháp 


Định nghĩa về “Tâm” đổi khác tùy theo dân tộc và văn hóa. Nếu 
hỏi một người Việt Nam bình thường rằng tâm ở chỗ nào, người ấy sẽ 
chỉ vào trái tim hay lỗổng ngực; tuy nhiên, để trả lời cho cùng câu hỏi 
nầy, người Tây phương sẽ chỉ vào cái đầu của họ. Theo Phật giáo, tâm 
hay yếu tố tinh thần được định nghĩa là sự sáng suốt và hiểu biết. Nó 
không có hình tướng, không ai nhìn thấy nó; tuy nhiên, tâm tạo tác mọi 
hành động khiến chúng ta đau khổ và lăn trôi trong luân hồi sanh tử. 
Tất cả mọi hoạt động vật chất, lời nói hay tinh thần đều tùy thuộc tâm 
ta. Phận sự của tâm là nhận biết được đối tượng. Nó phân biệt giữa 
hình thức, phẩm chất, vân vân. Cách duy nhất để đạt được Phật tánh là 
huấn luyện và chuyển hóa tâm cho đến khi chúng ta hoàn toàn thoát 
khỏi những nhiễm trược. Trong Anh ngữ, “mind” có nghĩa là trái tim, 
tinh thần, hay linh hồn. Mind với chữ “m” thường có nghĩa là chỗ ở của 
lý trí, “Mind” với chữ “M” viết hoa có nghĩa là chân lý tuyệt đối. Theo 
kinh nghiệm nhà thiền, thì tâm là toàn bộ tỉnh thức, nói cách khác lắng 
nghe khi nghe là tỉnh thức. Khi tâm trí được tập trung về những tư 
tưởng lành mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu quả mà nó 
có thể sinh ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng và lành 
mạnh thực sự đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. Chỉ khi 
tâm trí được kểm chế và giữ đúng trên con đường chính đáng của sự 
tiến bộ nhịp nhàng thứ tự thì nó sẽ trở nên hữu ích cho sở hữu chủ và 
cho xã hội. Tâm phóng túng bừa bãi sẽ là mối nguy cơ. Tất cả sự tàn 
phá gieo rắc trên thế giới nầy đều do sự tạo thành loài người mà tâm 
trí không được huấn luyện, kểm chế, cân nhắc và thăng bằng. 

Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta bằng tư 
tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không biết điều 
chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác gì thây ma 
trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy lạc thú trong 
lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong nội tâm sẵn 
sàng cho bạn vui hưởng. Bình tĩnh không phải là yếu đuối. Một thái độ 
bình nh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó khăn gì cho 
một người giữ được bình tĩnh trước những điều thuận lợi, nhưng giữ 
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được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô cùng. Bằng 
sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị lực. Nóng 
giận là kẻ thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt nhất, 
mà cũng là kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những đam 
mê của tham, sân, sĩ tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định huệ. 
Bí quyết để có an tâm, đời sống hạnh phúc và thành công là phải 
làm những øì cần làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ 
cũng như tương lai. Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và 
cũng không thể tiên liệu mọi thứ có thể xảy ra cho tương lai. Chỉ có 
khoảng thời gian mà chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là 
hiện tại. Huệ Khả, một học giả nổi tiếng thời bấy giờ, tìm đến Bồ Đề 
Đạt Ma lúc ông đang tọa thiển, phần nàn với ông rằng mình không an 
tâm và làm thế nào để tâm được an. Bồ Đề Đạt Ma đuổi Huệ Khả đi, 
bảo rằng muốn đạt được an tâm phải tu lâu và khó nhọc không tự phụ 
và nản lòng. Sau khi đứng hàng giờ dưới tuyết, Huệ Khả bèn chặt đứt 
bàn tay trái của mình để dâng lên Bồ Đề Đạt Ma. Bấy giờ tin chắc vào 
lòng chân thành và quyết tâm của Huệ Khả, Bồ Đề Đạt Ma nhận Huệ 
Khả làm môn đệ. Câu chuyện trên đây nhấn mạnh đến tầm quan trọng 
mà các thiển sư buộc vào kẻ khao khát sự an tâm vào việc tọa thiền, 
vào lòng chân thành và khiêm tốn, sự kiên nhẫn và nghị lực như là 
những tiên để trong sự đạt thành đạo vô thượng. Vì thương kẻ tỉnh 
thành nên Tổ bèn chỉ cho chân đạo: “Bích quán là phép an tâm, tứ 
hạnh là phép phát hạnh, phòng ngừa sự chê hiểm là phép thuận vật, và 
đừng chấp trước là phương tiện tu hành cũng như cứu độ chúng sanh.” 
Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật 
dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm 
sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. 
Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay 
buồn, trầm luân hay giải thoát. Trong kinh Pháp Cú, đức Phật dạy: 
Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem 
tâm ô nhiễm nói năng hoặc hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo đến 
như bánh xe lăn theo chân con vật kéo xe (1). Trong các pháp, tâm dẫn 
đầu, tâm làm chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm thanh tịnh tạo 
nghiệp nói năng hoặc hành động, sự vui sẽ theo nghiệp kéo đến như 
bóng với hình (2). Nhà lợp không kín ắt bị mưa dột thế nào, kẻ tâm 
không tu tất bị tham dục lọt vào cũng thế (13). Nhà khéo lợp kín ắt 
không bị mưa dột, kẻ tâm khéo tu tất không bị tham dục lọt vào (14). 
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Tâm kẻ phàm phu thường xao động biến hóa rất khó chế phục gìn giữ, 
nhưng kẻ trí lại chế phục tâm mình làm cho chánh trực một cách dễ 
dàng, như thợ khéo uốn nắn mũi tên (33). Như con cá bị quăng lên bờ 
sợ sệt và vùng vẫy thế nào, thì cũng như thế, các người hãy đem tâm 
lo sợ, phấn đấu để mau thoát khỏi cảnh giới ác ma (34). Tâm phàm 
phu cứ xoay vần theo ngũ dục, xao động không dễ nắm bắt; chỉ những 
người nào đã điều phục được tâm mình mới được yên vui (35). Tâm 
phàm phu cứ xoay vần theo ngũ dục, biến hóa u-ẩn khó thấy, nhưng 
người trí lại thường phòng hộ tâm mình, và được yên vui nhờ tâm 
phòng hộ ấy (36). Tâm phàm phu cứ lén lút đi một mình, đi rất xa, vô 
hình vô dạng như ẩn náu hang sâu, nếu người nào điều phục được tâm, 
thì giải thoát khỏi vòng ma trói buộc (37). Người tâm không an định, 
không hiểu biết chánh pháp, không tín tâm kiên cố, thì không thể 
thành tựu được trí tuệ cao (38). Người tâm đã thanh tịnh, không còn 
các điều hoặc loạn, vượt trên những nghiệp thiện ác thông thường, là 
người giác ngộ, chẳng sợ hãi (39). Cái hại của kẻ thù gây ra cho kẻ thù 
hay oan gia đối với oan gia, không bằng cái hại của tâm niệm hướng 
về hành vi tà ác gây ra cho mình (42). Chẳng phải cha mẹ hay bà con 
nào khác làm, nhưng chính tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện 
làm cho mình cao thượng hơn (43). Những vị A-la-hán đã bồ hết lòng 
sân hận, tâm như cõi đất bằng, lại chí thành kiên cố như nhân đà yết 
la, như ao báu không bùn, nên chẳng còn bị luân hồi xoay chuyển (95). 
Những vị A-la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành 
nghiệp thường vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, nên được an ổn 
luôn (96). Trong những thời quá khứ, ta cũng từng thả tâm theo dục 
lạc, tham ái và nhàn du, nhưng nay đã điều phục được tâm ta như con 
voi đã bị điều phục dưới tay người quản tượng tài giỏi (326). Hãy vui 
vẻ siêng năng, gìn giữ tự tâm để tự cứu mình ra khỏi nguy nan, như voi 
gắng sức để vượt khỏi chốn sa lầy (327). 


The Mimd Is Leading All Dharmas 


The defintion of Mind varies with different people 1n different 
cultures. If you ask an ordinary Vietnamese where his mind 1s and 
chances are he will point to his heart or chest; however, when you ask 
the same question of a Westerner and he will Indicate his head. 
According to the Buddha, mind (or heart as the seat of thought or 
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Iintelligpence or mental factors) 1s defined as clarity and knowing. Ït 1s 
formless which no one can see 1t; however, 1t Is our mind which has 
created the actions which cause us fo experlence suffering and to be 
born In cyclic existence or samsara. All our physical, verbal and mental 
actions depend on our mind. The function of the mind 1s to perceIve, to 
apprehend and to know 1ts obJects. It discerns and discriminates 
between forms, qualities, aspects and so forth. The only way to reach 
Buddhahood 1s by training In the control and transformation of our mind 
until we are completely free from all obscurations and defilements. In 
English “mind” means “heart,” “spirit,” “psyche,” or “soul.” Mind with 
a small “m” means the seat of the Intellect. Mind with a capital “M” 
stands for absolute reality. From the standpoint of Zen experlence, 
“mind” means total awareness. In other words, Just listening when 
hearing. When the mind 1s concentrated on right thoughts with right 
effort and understanding the effect It can produce 1s immense. À mind 
with pure and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed 
living. 

The Buddha taupht: “No enemy can harm one so much as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you will always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJoyment. lt 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mind 1s a liability both to 1fs owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poIse. Calmness 1s not weakness. A calm 
attitude at all times shows a man of culture. lt is not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. Angry 1s the most dangerous enemy. 
Mind 1s your best friend and worst woe. You must try to Ki the 
passlons of lust, hatred and Ignorance that are latent in your mind by 
means of morality, concentration and wisdom. 

The secret of having a peaceful mind, a happy, and successful 
living lies in doïing what needs to be done now, and not worrying about 
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the past and the future. We cannot go back Into the past and reshape 1t, 
nor can we anficipate everything that may happen In the future. There 
1S One moment of time over which we have some conscIous confrol and 
that 1s the present. Hui-K'e, a scholar of some repute, complains to 
Bodhidharma, who 1s silently doïing meditation, that he has no peace of 
mind and asks how he can acqurre It. Bodhidhrma turns him away, 
saying that the attainment of inward peace Involves long and hard 
disciple and Is not for the conceited and fainthearted. Hui-K”e, who has 
been sfanding outside in the snow for hours, implores Bodhidharma to 
help him. Again he 1s rebuffed. In desperation he cuts off his left hand 
and offers It to Bodhidharma. Now convinced of his sincerity and 
determination, Bodhidharma accepts him as a disciple. This story 
emphasizes the Importance which Zen masters attach to the hunger for 
self-realization, to meditation, and to sincerty and humilty, 
perserverance and fortitude as prerequisites to the attainment of the 
highest truth. He was moved by the spirit of sincerity of Hui-K”o, so he 
Iinstructed him: “Meditating facing the wall 1s the way to obtain peace 
of mind, the four acts are the ways to behave In the world, the 
protection from slander and 1ll-disposition 1s the way to live 
harmoniously with the surroundings, and detachmernt 1s the upaya to 
cultivate and to save sentient beings.” 

The mind 1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind 
Sutra, the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s 
the source of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, 
the Heaven, or the Hell. It is the main driving force that makes us 
happy or sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. In the 
Dharmapada, the Buddha taught: Of all dharmas, mind 1s the 
forerunner, mind 1s chief. We are what we think, we have become what 
we thought (what we are today came from our thoughts of yesterday). 
lf we speak or act with a deluded mind or evil thoughts, suffering or 
pain follows us, as the wheel follows the hoof of the draught-ox 
(Dharmapada 1). Of all dharmas, mind 1s the forerunner, mind 1s chief. 
We are what we think, we have become what we thoughit. If we speak 
or act with a pure mind or thought, happiness and joy follows us, as our 
own shadow that never leaves (Dharmapada 2). Às rain penetrates and 
leaks Into an i1ll-thatched hut, so does passion enter an untrained mind 
or uncultivated mind (Dharmapada 13). As rain does not penetrate a 
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well-thatched hut, so does passion not enter a cultivated mind 
(Dharmapada 14). The wavering and restless, or unsteady mind, 
difficult to guard, difficult to hold back; a wise man steadies his 
trembling mind and thought, as a fletcher makes straight his arrow 
(Dharmapada 33). As a fish drawn from 1s watery abode and thrown 
upon the dry land, our thought quivers all over In Its effort to escape the 
realm of Mara (Dharmapada 34). It 1s good to control the mind, which 
Is dificult to hold in and fliphty, rushing wherever 1t wishes; a 
controlled mind brings happiness (Dharmapada 35). The mind 1s hard to 
perceive, extremely subtle, flits whenever It wishes. Let the wise 
person guard it; a guarded mind 1s conducive to hapiness (Dharmapada 
36). Traveling far, wandering alone, bodiless, lying In a cave, 1s the 
mind. Those who subdue 1t are freed from the bonds of Mara 
(Dharmapada 37). He whose mind 1s not steady, he who does not know 
the True Law, he whose confidence wavers, the wIsdom of such a 
person will never be perfect (Dharmapada 38). He whose mind 1s free 
from lust of desires, he who 1s not affected by hatred, he who has 
renounced both good and evil, for such a vigilant one there 1s no fear 
(Dharmapada 39). Whatever harm an enemy may do to an enemy, or a 
hater to a hater, an ill-directed mind can do one far greater harm 
(Dharmapada 42). What neither mother, nor father, nor any other 
relative can do, a well-directed mind can do one far greater good 
(Dharmapada 43). Like the earth, Arhats who are balanced and well- 
disciplined, resent not. He 1s like a pool without mud; no new births are 
1n store for him (Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, 
whose speech and deed are calm. They have also obtained right 
knowing, they have thus become quiet men (Dharmapada 96). In the 
past times, this mind went wandering wherever It liked, as it wished 
and as It pleased. But now I shall completely hold it under control as a 
rider with his hook a rutting elephant (Dharmapada 326). Take delight 
in heedfulness, check your mind and be on your guard. Pull yourself 
out of the evil path, Just like the elelphant draws 1tself out of the mud 
(Dharmapada 327). 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Trạng Thái Tâm 


Trạng thái tâm, tâm cảnh hay tâm thần, đóng một vai trò quan 
trọng trong sinh hoạt hằng ngày của hành giả. Một đối tượng vật thể có 
gây phiển toái hay không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm 
hơn là vào chính đối tượng đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiền toái, 
thì nó phiền toái. Nếu chúng ta không cho rằng nó phiền toái thì nó 
không phiền toái. Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như 
đôi khi trong thiển quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng 
ta nương theo và mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của 
chúng ta. Tuy nhiên, nếu chúng ta dứt bỏ chúng khỏi tâm của chúng ta 
ngay khi chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy 
nhiễu. Nếu chúng ta luôn đòi hỏi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng 
ta sẽ không bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời 
là cái mà chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. 
Có người tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể 
có hạnh phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì 
hạnh phúc là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng 
tài sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang 
có, thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không 
hài lòng với những øì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn 
ngự trị trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì 
tham dục vẫn luôn trống rỗng. Theo quyển Ba trụ Thiển, một hôm 
Thiển sư An Cốc Bạch Vân thượng đường dạy chúng: "Giả như tôi lấy 
áo trùm lên đầu và đưa hai tay lên trời. Nếu chỉ thấy hai tay tôi, bạn sẽ 
nghĩ rằng có hai vật thể. Nhưng khi tôi bỏ áo trùm đầu ra, bạn thấy 
rằng tôi cũng là một con người, không chỉ là hai bàn tay. Cùng thế ấy, 
bạn phải hiểu rằng khi bạn nhìn các sự vật như những thực thể tách rời 
nhau, bạn chỉ được một nửa sự thật mà thôi... Lại hãy lấy một vòng 
tròn và tâm điểm. Không có tâm điểm, không có vòng tròn; không có 
vòng tròn, không có tâm điểm. Bạn là tâm điểm, vòng tròn là vũ trụ. 
Nếu bạn hiện hữu, vũ trụ hiện hữu, và nếu bạn biến mất, vũ trụ cũng 
biến mất theo. Mọi vật đều liên quan và phụ thuộc lẫn nhau. Cái hộp 
này trên bàn không hiện hữu một cách độc lập. Nó hiện hữu với đôi 
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mắt tôi trông thấy nó, khác với cách bạn trông thấy nó, và lại khác với 
cách trông thấy của người kế tiếp. Do đó, nếu tôi bị mù, chiếc hộp 
không còn hiện hữu đối với tôi. Tất cả mọi hiện hữu đều tương đãi, 
vậy mà mỗi người chúng ta đều tạo ra một thế giới cho riêng mình, và 
mỗi người đều nhận thức theo tâm thái của chính mình." Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương dạy: “Một kẻ với trạng thái tâm đầy tham dục dù sống 
trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham dục dù phải ở dưới 
đất vẫn thấy hạnh phúc.” Theo kinh Lăng Già, có ba loại trạng thái 
tâm. Thứ nhất là Chân Tâm: Còn gọi là Như Lai tạng, tự tính thanh 
tịnh không uế nhiễm, hay thức A Lại Da, hay thức thứ tám. Thứ nhì là 
Hiện Tâm: Còn gọi là Tạng Thức hay chân tâm cùng với vô minh hòa 
hợp mà sinh ra pháp nhiễm, tịnh, xấu tốt. Thứ ba là Phân Biệt Sự Tâm: 
Còn gọi là Chuyển Thức, do thức với cảnh tướng bên ngoài làm duyên 
hiện lên mà phát sinh từ ngũ quan (mắt, tai, mũi, lưỡi, thân). 


Sfate 0ƒ Mind 


Mental intelligence or spirit of mind. Whether something obJective 
1s troublesome or not often depends on the state of mind rather than the 
obJect Itself. If we think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not 
think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the 
mind. For example, sometimes during meditation we are Interrupted by 
outside noises. If we dwell on them and cling to them, they wIll disturb 
our meditation, but If we dismiss them from our minds as soon as they 
arise, then they will not cause a disturbance. lÝ we are always 
demanding something out of our life, then we will never be content. 
But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people 
seek happiness through material things; other people can be happy 
without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quantitive measure of possesslons. lÝ we are satisfied 
with what we are and have now, then we are happy. But If we are not 
satisfiled with what we are and have now, that is where unhappIness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 
1nfo If, It can never be filled up, 1t always remains empty. According to 
"The Three Pilars of Zen, one day Zen Master Hakuun-Yasutam (1885- 
1973) entered the hall to teach the assembly: "Suppose I cover my 
head with my robe and raise my hands in the air. If you see only my 
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hands, you are likely to think there are Just two obJects. But 1f I 
uncover myself, you see that I am also a person, not merely two hands. 
In the same way, you must realize that to view obJects as separated 
enfiies 1s only half the truth... Again, take a circle with a nucleus. 
Without the nucleus there 1s no circle, without the circle, no nucleus. 
You are the nucleus, the circle 1s the universe. lf you exist, the 
universe exIsfs, and If you disappear, the universe likewise disappears. 
Everything 1s related and interdependent. This box on the table has no 
independent existence. Ïlt exIsts in reference to my eyes, which see 1t 
differently from yours and differently again from the next person's. 
Accordingly, 1f [ were blind, the box would cease to exist for me... All 
©exIstence 1s relative, yet each of us creates his own world, each 
perceives according to the state of his own mind.” The Sutra in Forty 
Two Chapters taupht: ““[hough a person with a state of mind filled with 
desires dwells in heaven, still that 1s not enouph for him; though a 
person who has ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” 
According to the Lankavatara Sutra, there are three states of mind or 
conscIousness. #ïrsí, Miind oƒ the Tathagafa-garbha: Also called the 
original or fundamental unsullied consciousness of mind, or the eighth 
conscIlousness or alaya. Second, Manjested Mind: AIso called the 
conscIousness diversifiled in contact with or producing phenomena, 
good or evil. 7Thid, Mind oƒ Discrimmafon: AIso called the 
conscIousness discrimnating and evolving the obJects of the five 
Senses. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Cảnh Và Tâm Không Thể Tách Rời 


Trước khi đi vào chỉ tiết về cảnh và tâm không thể tách rời, chúng 
ta hãy nói về phân biệt và vô phân biệt, vì hai vấn để này liên hệ mật 
thiết với nhau. “Vikalpa” là thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Phân 
Biệt,” một trong những từ Phật giáo quan trọng trong nhiều kinh điển 
và luận điển khác nhau. Từ Trung Hoa là “Fen-Pieh,” có nghĩa là cắt 
và chia ra bằng dao, điều này tương ứng chính xác với từ gốc Phạn ngữ 
“Viklp.” Như thế người ta có thể nói “phân biệt” là nhận thức có tính 
cách phân tích, nó gợi lên sự hiểu biết có tính cách tương đối và biện 
luận mà chúng ta dùng trong các mối giao thiệp hằng ngày giữa chúng 
ta và thế giới bên ngoài, cũng như trong tư tưởng suy tư cao độ của 
chúng ta. Vì cốt lõi của tư tưởng là phân tích, nghĩa là phân biệt, con 
dao giải phẫu càng sắc bén, thì sự suy lý càng vi tế và kết quả càng vi 
diệu hơn. Nhưng theo cách tư duy của Phật giáo, hoặc đúng hơn theo 
kinh nghiệm của Phật giáo, năng lực phân biệt này đặt căn bản bên Trí 
Vô Phân Biệt. Trí huệ là cái có nền tẳng trong tri thức con người, và 
nhờ nó mà chúng ta có thể phóng cái nhìn vào tự tánh mà tất cả chúng 
ta đều có, nó cũng được biết như là Phật tánh. Thực ra Tự Tánh chính 
là Trí tuệ. Và Trí Vô Phân Biệt này là cái “tự tại với ái nhiễm.” Tâm 
không phân biệt là tâm thức xa ha vứt bỏ cái ý thức phân biệt (đạt đến 
trí tuệ bình đẳng chân thực). Có hai loại: Vô Phân Biệt Tâm Vô Lậu, 
tức cái trí thể hội chân như. Cái trí vô lậu không phân biệt. Trạng thái 
mà chủ thể và đối tượng không còn phân biệt. Vô Phân Biệt Tâm Hữu 
Lậu, tức là tâm hiện lượng tư tính của cảnh bao gồm trí nhớ do suy 
nghĩ, lý luận và tự thức. Trong Kinh Lăng Già, phân biệt trái nghịch 
với sự hiểu biết trực giác là sự hiểu biết vượt ngoài phân biệt. Trong 
cuộc sống thế tục hằng ngày, nếu “phân biệt” được xử lý một cách hợp 
lý sẽ vận hành để sản sanh ra những hiệu quả tốt, nhưng nó không thể 
đi sâu vào tâm thức mà chân lý tối hậu tiềm ẩn trong đó. Để đánh thức 
chân lý ra khỏi giấc ngủ sâu, chúng ta phải từ bỏ phân biệt. Pháp 
Tướng hay Duy Thức tông cho rằng mọi hình thức chỉ là sự phân biệt 
chứ không có ngoại lệ. Phân biệt khởi là các mê hoặc khởi lên từ tư 
duy, giáo pháp và thầy bạn, ngược lại với những phân biệt sai lầm 
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được huân tập tự nhiên hay là câu sinh khởi. Ý nghĩa về sự chấp trước 
được phát triển từ kết quả của sự lý luận. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật đã nhắc nhở Ngài Mahamati: “Này Mahamati, huyễn ảo không 
tạo ra các sai lầm, vì các sai lầm phát xuất từ sự phân biệt hư vọng. 

Trong Phật giáo, cao, bằng, và kém chỉ là những trạng thái tương 
đối, chúng luôn biến đổi theo thời gian, không gian và hoàn cảnh. Cái 
mà bạn xem là vượt trội ở Việt Nam có thể không được xem như vậy 
tại Hoa Kỳ. Cái mà người ta xem là thấp kém ở Âu châu có thể không 
bị xem như vậy ở Á châu. Tỷ như tại hầu hết các nơi bên Âu châu, khi 
có người chết, thân nhân còn lại sẽ đem thi thể người chết chôn hay 
hỏa thiêu với những nghi thức thích đáng và họ cho như vậy là văn 
minh. Tuy nhiên, tại một vài nơi ở Á châu, người ta đem thi thể người 
chết cắt ra từ khúc, rồi đem bỏ vào rừng cho chim hoang ăn, và họ 
cũng xem như vậy là hợp lý. Bên cạnh đó, trong vòng luân hồi sanh tử, 
trải qua nhiều đời kiếp, chúng ta đã từng có những địa vị vượt trội, 
hoặc bằng hoặc thấp kém lẫn nhau. Có lúc bạn là vua, nhưng lúc khác 
lại là một tên ăn mày. Vì vậy Đức Phật khuyên hàng đệ tử của Ngài là 
đừng bao giờ cố công so sánh hơn kém trong bất cứ hoàn cảnh nào. Vì 
khi bạn so sánh cao, bằng và thấp có nghĩa là bạn phân biệt giữa trạng 
thái tốt và xấu của tâm. Bạn có thể tránh được những lo âu không cần 
thiết nếu bạn cố gắng đừng so sánh mình với người khác. Kỳ thật, hành 
động so sánh tự nó không sai trái nếu bạn có khả năng xử dụng nó chỉ 
nhằm giúp tư tưởng và hành động của bạn tốt hơn. Tuy nhiên, thường 
thì hành động so sánh hơn kém sẽ đưa bạn đến chỗ lo âu không cần 
thiết. Nếu bạn nghĩ bạn hơn người, bạn có thể trở nên kiêu ngạo. Nếu 
bạn nghĩ bạn bằng người, bạn có thể sanh tâm lười biếng, trì trệ và 
không phấn đấu. Nếu bạn nghĩ bạn kém cõi hơn người, bạn có thể trở 
nên nhút nhát, rụt rè, thậm chí đố ky nữa là khác. Vì vậy người Phật tử 
chân thuần không nên so sánh hơn kém với ai. 

Bây giờ chúng ta hãy nói về cảnh và tâm theo quan điểm Phật 
giáo. Theo Phật giáo, cảnh và tâm không thể tách rời. Người Phật tử 
không bao giờ quan sát bất cứ thứ gì một cách khách quan được. Nghĩa 
là tâm không thể tách rời khỏi cảnh. Vì thế mà Phật tử ngày nay để 
nghị từ “Tham dự viên” thay vì chỉ là “quan sát viên.” Vì khi là quan 
sát viên, hành giả bị giới hạn trong sự phân biệt giữa chủ thể và đối 
tượng, nhưng khi đã là một “tham dự viên” thì sự phân biệt giữa chủ 
thể và đối tượng biến mất, nhường chỗ cho kinh nghiệm trực tiếp. Ý 
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niệm “tham dự viên” đưa hành giả đến gần sự thực tập thiển quán. Khi 
chúng ta quán thân trên thân, theo kinh Niệm Xứ, hành giả biết mình 
quán niệm thân trên thân. Nghĩa là hành giả không coi thân mình như 
một đối tượng biệt lập với tâm quán niệm của mình. Thiển quán không 
là sự đo lường hay suy tự trên đối tượng quán niệm mà là một kinh 
nghiệm trực tiếp về đối tượng ấy. Cái kinh nghiệm trực tiếp này được 
gọi là nhận thức “vô phân biệt.” Vấn để đặt ra cho người Phật từ là: 
“Lầm sao tâm con người có thể vượt qua từ phân biệt đến không phân 
biệt, từ ái nhiễm đến không ái nhiễm, từ hiện hữu đến không hiện hữu, 
từ tương đối đến tánh không, từ vạn vật đến cái bản tánh sáng như 
gương hay tự tánh, hoặc theo thuật ngữ Phật giáo từ mê đến ngộ. Làm 
thế nào bước di chuyển này được hiện thực này tạo nên sự kỳ diệu vĩ 
đại nhất, không chỉ có trong Phật giáo, mà còn trong tất cả mọi tôn 
giáo và triết học. Chừng nào thế giới này, như tâm con người nhận 
thức nó, còn là cảnh giới đối lập, chừng ấy vẫn chưa có con đường để 
vượt thoát nó và hài lòng với thế giới của “tánh không,” ở đó tất cả 
những đối lập được cho là tiêu tan hết. Phủi sạch dần những thứ hổn 
tạp, được biết với cái tên là “vạn pháp,” để thấy ngay chính trong cái 
gọi là gương bản tánh tự nó là một thứ bất khả tuyệt đối. Tuy nhiên, tất 
cả mọi Phật tử đều nỗ lực đi đến đó. Được nói theo lối triết học thì câu 
hỏi “từ phân biệt đến Không phân biệt” được đặt ra không đúng chỗ. 
Quả thực nó không có tác động quét sạch vạn pháp, đi từ phân biệt 
đến chỗ vô phân biệt, từ tương đối đến tánh không, vân vân. Nếu 
người ta chấp nhận một quá trình thanh tẩy, người ta nghĩ rằng một khi 
sự thanh tẩy này thành tựu, thì cái gương sẽ cho thấy vẻ sáng nguyên 
thủy của nó, và quá trình vẫn được tiếp tục như thế trên cùng một dòng 
chuyển động. Nhưng trong thực tế chính sự thanh tẩy là một tác phẩm 
của vẻ sáng nguyên thủy. Cái gì là “nguyên thủy” thì không còn øì liên 
hệ với thời gian và không có ai nghĩ rằng trong quá khứ xa xôi thì 
thanh tịnh và không ô nhiễm, rồi bởi vì nó không còn như thế nữa nên 
phải lau sạch và trả lại cho nó vẻ sáng như xưa kia. Vẻ sáng ấy hiện 
hữu trong khắp nơi trong mọi lúc, ngay cả khi người ta tin rằng nó bị 
phủ bụi và không phản ảnh đúng sự vật. Vẻ sáng ấy không phải được 
phục hồi, nó không phải là một cái gì đó như sự cùng tột của một quá 
trình, nó không bao giờ rời bỏ cái gương. Nó là cái mà Pháp Bảo Đàn 
Kinh và các bản văn kinh khác của Phật giáo nói đến khi nói rằng Phật 
tánh thì đồng nhất nơi tất cả chúng sanh, ngu cũng như trí. Như vậy 


72 


>> 


“Trí vô phân biệt,” “tự tại với ái nhiễm,” hay “xưa nay không một vật,” 
tất cả đều dẫn chúng ta đến cùng một nguồn, đó là suối nguồn chính 
của kinh nghiệm Thiền. Thiển thường được nghĩ như là một tâm thái 
trong đó bạn trở thành một với môi trường chung quanh. 

Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đã nhắc nhở Ngài Mahamati: 
“Này Mahamati, huyễn ảo không tạo ra các sai lầm, vì các sai lầm 
phát xuất từ sự phân biệt hư vọng. Sự vô minh đã câu thúc phàm phu 
tạo ra sự phân biệt sai lầm về tự tính. Tức là, vì quá mê đắm vào các 
phạm trù hữu và phi hữu, sinh và diệt, sự tạo lập và sự hủy hoại, vân 
vân, vốn là những sản phẩm của phân biệt, nên chúng ta không thể 
nhìn suốt vào chân lý và thực tính của các sự vật, chúng ta phẩi thoát 
ra khỏi sự câu thúc của cái gọi là sự cần thiết thuộc luận lý về những 
đối lập và quay trở về với kinh nghiệm cơ bản nếu như chúng ta có 
được mà nhìn thấy và diễn dịch các sự vật bằng cái trí huệ được hiển 
lộ ở trong kinh nghiệm cơ bản nầy, vốn không thuộc luận lý mà phát 
sinh do tu tập, mà ta thủ đắc được sự hiện hữu trong ý nghĩa chân thật 
của nó, tất cả mọi giàn giá và kiến trúc của tri thức do đó mà bị phá 
vỡ, và điều được gọi là cái trí vô phân biệt sẽ tổa sáng, và kết quả là 
chúng ta thấy rằng tất cả các sự vật là không sinh ra, không được tạo 
lập và không bao giờ tiêu diệt; và thấy rằng mọi tướng trạng đều giống 
như những hình tượng được tạo ra bằng ảo thuật, hay giống như một 
giấc mộng, những cái bóng được phản chiếu trên mặt tấm màn của sự 
tịch tĩnh miên trường. Điều nầy cũng chưa phải là sự thủ đắc toàn hảo. 
Muốn được toàn hảo thì ngay cả tấm màn thường hằng cũng phải bị 
loại bỏ, và chỉ có như thế thì vô minh mới bị xua tan vĩnh viễn để cho 
chúng ta hoàn toàn tự tại, không còn bị trở ngại trong cái thấy và hành 
động của chúng ta.” 

Kỳ thật, tâm và cảnh chỉ là một. Theo Thiển sư Nội Sơn Hưng 
Chính trong quyển Mở Vòng Tay Tư Duy, thiển thường được nghĩ như 
là một tâm thái trong đó bạn trở thành một với môi trường chung 
quanh. Có sự diễn tả nói rằng tâm và cảnh là một. Người ta hiểu giác 
ngộ như là rơi vào trạng thái một thứ tâm hoan hỷ nào đó trong đó các 
hiện tượng ngoại giới nhập vào làm một với bản thể của chính mình. 
Tuy nhiên, nếu tâm thái đó là tinh thần của Thiền, thì, để đạt đến, 
người ta chỉ cần giữ cho thân bất động, không nhúc nhích là được. Để 
làm được điều đó, người ta phải mất rất nhiều thời gian rảnh rỗi, không 
phải lo lắng cho bữa ăn sắp tới. Điều này có nghĩa là Thiền không thật 
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sự dành cho những ai phải dùng hầu hết thời gian và năng lượng để 
kiếm sống. Tọa thiển được xem như là sự tu tập theo một tôn giáo 
chân chính, khó có thể được coi như một trò tiêu khiển của những 
người giàu có và nhàn hạ. Quan điểm tuyệt vời về tu tập của Thiển sư 
Đạo Nguyên Hy Huyền cho rằng tọa thiển là một tôn giáo phải hoạt 
động một cách cụ thể trong cuộc sống hằng ngày. Nói rằng "Tâm và 
Cảnh là một" là đúng, nhưng điều này không có nghĩa là chúng ta bị 
lạc vào trạng thái tâm đê mê đờ đẫn. Đúng hơn, điều này có nghĩa là 
chúng ta nên đặt hết năng lượng của chúng ta vào công việc. 


The Object oƒ Mind and the Mind Iiselƒf 
Cannot Be Separated 


Before entering the details on “the obJect of mind and the mind 
1fself cannot be separated”, lets talk about distinguishing and non- 
distinguishing, for these two I1ssues are closely related. “Vikalpa” 1s a 
Sanskrit term for “discrimination, one of the important Buddhist terms 
used In various sutras and sastras. Chinese term for “discrimination” 1s 
“fen-pieh,” means to “cut and divide with a knife,` which exactly 
corresponds to the etymology of the Sanskmit “viklp”. By 
“điscrimination,` therefore, 1s meant analytical knowledge, the relatIve 
and discursive understanding which we use In our everyday worldly 
Intercourse and also in our highly speculative thinking. For the essence 
of thinking 1s to analyze, that 1s, to discriminate; the sharper the knife 
Of dissection, the more subtle the resulting speculation. But according 
to the Buddhist way of thinking, or rather according to the Buddhist 
experience, this power of discrImination 1s based on non-discriminating 
Prajna. This 1s what 1s most fundamental 1n the human understanding, 
and 1t is with this that we are able to have an Insipht Into the Self- 
nature possessed by us all, which 1s also known as Buddha-nature. 
Indeed, Self-nature 1s Prajna ifself. And this non-discriminating Prajna 
1s What 1s “free from affections”. A non-discriminating mind 1s a mind 
which Is free from particularization, especially from affection and 
Ífeelings. There are two kinds: UỦncondiioned or absolute non- 
discriminating mind, or the mind free from particularization (memory, 
reason, self-conscIousness) as In the bhutatathata. The unconditioned 
or passionless mind, or non-discriminative wisdom (knowledge), or the 
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knowledge gained has no discrimination. The state where there 1s no 
distinction between subject and obJectConditioned as in dhyana, or 
particularizaion ¡includes memory, reason, self-consclousness. 
According to the Lankavatara Sutra, discrImination stands contrasted to 
Intuitive understanding which goes beyond_ discrimination. In ordinary 
worldly life, discrimination, 1f properly dealt with, works to produce 
good effects, but 1t 1s unable to penetrate ¡Into the depths of 
conscIousness where the ultimate truth 1s hidden. To awaken this from 
a deep slumper, discrimination must be abandoned. The Mind-Only or 
ViJnaptimatra School of Buddhism regards all forms without exception 
as “vikalpa.” Delusions arIsing from reasoning, teaching and teachers, 
in confrast with errors that arise naturally among people (Câu sinh 
khởi). The idea of clinging developed as the result of reasoning. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati: “Oh Mahamati, 
maya 1s not the cause of confusion, for It does not produce errors, as 
©rrors come from wrong discrImination.” 

In Buddhism, superiority, equality, and Inferiority are only relative 
states which change consftantly with time, place, and circumsftances. 
What you consider superlority in Vietnam may not be considered the 
same In the United States of America. What you consider InferiorIty In 
Europe may not be considered the same In Asia. For Instance, In most 
parts of Europe, when people die, their surviving relatives wIll bury or 
cremate them with appropriate ceremonies and they consider that 1s 
civilized. However, In some partfs of Asia, they cut up the death body, 
and leave them ¡In the forest for wild birds to consume, and they 
consider that 1s reasonable. Besides, In the samsara (cycle of birth and 
death), we have all been superior, equal, and Inferlor to one another at 
different times. At one time you may be a king, while another a 
begger. So the Buddha advised his diciples to try not to make any 
COmMAprisons In any circumstances. For when you compare among 
Superiority, equality, or inferiority that means you distinguish between 
good and bad states of mind. You can avoid having unnecessary WOIrY 
and trouble 1f you try not to compare yourself with others. In fact, the 
act of comparison by 1tself may not be wrong 1f you are able to utIl1ze 1t 
fo Inspire yourself to become better in thought and deeds. However, 
too often, the act of comparison of superlority and Inferiority would 
lead you to unnecessary worry. lf you think you are better than others, 
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you may become proud. If you think you are equal to others, you may 
become complacent and stagnate. lf you think you are Inferlor to 
others, you may become timid or even Jealous. Therefore, sincere 
Buddhists should not make comparisons of superlority and InferIorIty 
with anybody. 

Now, lets talk about the obJect of mind and the mind in Buddhist 
poInt of view. According to Buddhism, the obJect of mind and the mind 
1fself cannot by separated. Buddhists never observe anything with 
complete obJectivity. That 1s to say, “mind cannot be separated from 
the obJects.” Thus, nowadays Buddhists suggest people to utilize the 
term “participant” for “observer.” For If there 1s an observer, there 
must be a strict boundary between subJect and obJect, but with a 
participant, the distinction between subJect and disappears, and direct 
experilence Is possible. The notlon of a participant 1s close to 
meditation practice. When we meditate on our body, according to the 
Satipatthana Sutra, we medifate on “the body in the body” emphasIs 
added. This means that we do not consider our body as a separate 
obJect, independent of our mind which 1s observing 1t. Meditation 1s not 
measuring or reflecting on the obJject of the mind, but directly 
perceiving 1t. This 1s called “perception without discrimination.” The 
question for Buddhists 1s: how 1s It possible for the human mind to 
move from discrimination to non-discrimination, from affections to 
affectionlessness, from being to non-being, from relativity tO 
emptiness, from the ten-thousand things to the bright mirror-nature or 
Self-nature, or Buddhistically expressed, from Ignorance to awakening. 
How this movement 1s possible 1s the greatest mystery not only in 
Buddhism but In all religion and philosophy. So long as this world, as 
conceived by the human mind, 1s a realm of opposItes, there 1s no way 
fo escape from 1t and to enter Into a world of emptiness where all 
OppOSItes are supposed to merge. The wiping-off of the multitudes 
known as the ten-thousand things 1n order to see Iinto the mirror-nature 
1fself is an absolute impossibility. Yet Buddhists all attempt to achieve 
1t. Philosophically stated, the question of “From discrimination to non- 
discrimination” 1s not properly put. It 1s not the wiping-off the 
multitudes, 1t 1s not moving from discrimination to non-discrimination, 
from relativity to emptiness, etc. Where the wiping-off process 1s 
accepted , the Idea 1s that when the wiping-off 1s completed, the mirror 
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shows Ifs original brightness, and therefore the process 1s confinuous on 
one line of movement. But the fact 1s that the wiping 1fself 1s the work 
of the orIginal brightness. The “original" has no reference to time, In 
the sense that the mirror was once, In 1s remote past, pure and 
undefiled, and that as 1t 1s no more so, 1t must be polished up and 1ts 
original brightness be restored. The brightness 1s there all the time, 
even when 1t Is thought to be covered with dust and not reflecting 
obJects as 1t should. The brightness 1s not something to be resfored; 1t 1s 
not something appearing at the completion of the procedure; it has 
never departed from the mirror. This Is what 1s meant when the 
Platform Sutra and other Buddhist writings declared the Buddha-nature 
to be the same In all beings, including the Ignorant as well as the wIse. 
Thus “non-discriminating PrajJna,` “to be free from affections”, “from 
the first not a thing 1s”, all these expressions point to the same source, 
which 1s the fountainhead of Zen experience. Zen 1s often thought to be 
a state of mind in which you become with your surroundings. 

In the Lankavatara Sutra, the Buddha reminded Mahamati: “Oh 
MahamatI, maya 1s not the cause of confusion, for it does not produce 
©TTOFS, aS ©frOrS come from wrong discrimination. Ignorance always 
binds the Ignorant to wrong discriminatlons concerning the self-nature 
Of existence. That Is to say, because we are so addicted to the 
caftegories of being and non-being, birth and disapearance, creation and 
destruction, etc., which are the products of discrimination, we cannot 
look Into the truth and reality of things; we must disentangle ourselves 
from this bondage of the so-called logical necessity of opposites and 
return to the primary experlence If there be any such and see and 
Interpret things from the knowledge revealed therein and thereby. By 
this prmary experlence which 1s not logical but issues from a 
discipline, existence 1s taken In 1ts truthfUIl sipnification, all the 
1ntellectual scaffoldings and constructions are thus done away with, and 
what Is known as non-discriminative knowledge (avikalpajnana) 
shines out, and as a result we see that all things are unborn, uncreated, 
and never pass away, and that all appearances are like magically 
created figures, or like a dream, like shadows reflected on a screen of 
eternal solitude and tranquillity. This 1s not yet perfect attainment. To 
be able to perfectly attain, the screen of eternity too must be abolished, 
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for It 1s only thus that ignorance ¡1s forever dispelled, leaving us 
perfectly free and unhamperedin all our seeings and doings.” 

As a matter of fact, mind and environmert are Just one. According 
to Zen Master Kosho Uchiyama In the Opening the Hand of Thought, 
Zen 1s often thought to be a state of mind in which you become with 
your surroundings. There 1s an expression which says that mind and 
environment are one. Enlipghtenmernt 1s undersfood as falling entranced 
IntO some rapturous state of mind in which external phenomena 
become one with one's Self. However, If such a state of mind were the 
spirit of Zen, then one would have to still ones body In order to 
achieve 1t, and never move. In order to do that, a person would have to 
have a considerable amount of spare time with no worrIes about where 
the next meal was coming from. What this would mean, 1n effect, 1s 
that Zen would have no connection with people who have to devote 
most of their time and energles just to making a living. Sitting 
medifation 1s considered as a kind of true religious practices, and can 
hardly be considered the hobby of rích and leisurely people. The 
wonderful point in Dogen ZenJIs practice of sitting meditation 1s that 1t 
1s relipion which must function concretely In one's dally life... The 
expression “mind and environment are one” 1s accurate, but 1t does not 
mean getting lost in a state of drunken ecstasy. Rather, it means to put 
all your energy Info your WOrk. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Tâm: Người Họa Sĩ Kỳ Tài 
Vẽ Ra Mọi Thứ Trên Đời 


Tâm tướng có nghĩa là tâm hành là sự cấu tạo của tâm, sự sáng tạo 
của tâm, dụng của tâm. Tâm hành là tâm thay đổi từng giây từng phút, 
là hành hoạt nhằm kiểm soát tâm. Tâm tướng biến hóa vô cùng (nó 
hoạt động không giới hạn). Tâm tướng phát khởi mê lầm, vì chư Phật 
dạy “Tất cả sự vật đều do tâm tạo.” Tâm tạo Niết bàn; tâm tạo địa 
ngục. Một cái tâm ô nhiễm bị vây hãm bởi thế giới ô nhiễm. Tâm 
tướng thanh tịnh xuất hiện trong một thế giới thanh tịnh. Tâm tướng 
làm ngoại giới biến hóa vô hạn. Tâm làm Phật, mà tâm cũng làm 
chúng sanh. Tâm là một hiện tượng vi tế và phức tạp đến nỗi không 
thể tìm ra hai người với cùng một tâm tánh giống nhau. Tâm là một 
họa sĩ kỳ tài có khả năng vẻ vời mọi thứ thế giới. Không có thứ gì trên 
thế gian nầy mà không do tâm tạo. Khi có tiếng một con chó sủa, 
chúng ta biết đó là tiếng chó sủa vì tâm tự thức đã vẽ ra cho chúng ta 
hình ảnh một con chó đang sủa. Khi có tiếng một con quạ kêu, chúng 
ta biết đó là tiếng quạ kêu vì tâm tự thức đã vẽ ra cho chúng ta hình 
ảnh một con qua đang kêu. Khi mắt của chúng ta thấy và phân biệt 
màu đổ màu trắng và các màu khác nhau, chúng ta biết đó là những 
màu đỏ, trắng và nhiều thứ màu khác nhau bởi vì tâm tự thức đã vẽ ra 
sẵn cho chúng ta những màu đỏ, trắng và nhiều màu khác, vân vân. 
Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng sanh tử đều khởi lên và tổn tại từ 
tâm nầy. Tâm sanh khởi tham, sân, si; tuy nhiên, cũng chính tâm ấy 
sanh khởi bố thí, nhẫn nhục và trí huệ. Một cái tâm bị vây hãm trong 
thế giới ảo tưởng sẽ dẫn dắt chúng sanh đến cảnh sống sĩ mê u tối. 
Nếu chúng ta thấy rằng không có thế giới ảo tưởng ngoài tâm nầy, thì 
tâm u tối trở thành trong sáng, không còn tạo cảnh bất tịnh, nên Bồ Để 
hiển lộ. Tâm làm chủ tất cả. Do tâm mê mờ mà thế giới đầy phiền não 
xuất hiện. Thế giới thường lạc lại cũng do tâm tạo, nhưng là cái tâm 
trong sáng. Tâm như bánh xe theo bò kéo, vì vậy mà khổ đau phiền 
não đi liền với người nào dùng tâm bất tịnh để nói năng hành động. 
Nếu tâm bất tịnh thì con đường trước mặt là gồ ghể khó đi, nhưng nếu 
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tâm thanh tịnh thì con đường trước mặt sẽ trở nên bằng phẳng an lành. 
Theo quan điểm Phật giáo, tất cả những hoàn cảnh chúng ta gặp trong 
đời đều là những biểu hiện của tâm ta. Đây là sự hiểu biết căn bẩn của 
đạo Phật. Từ cảnh ngộ khổ đau phiền não, rắc rối, đến hạnh phúc an 
lạc... đều có gốc rễ nơi tâm. Vấn để của chúng ta là chúng ta luôn 
chạy theo sự dẫn đạo của cái tâm lăng xăng ấy, cái tâm luôn nảy sanh 
ra những ý tưởng mới. Kết quả là chúng ta cứ bị cám dỗ từ cảnh này 
đến cảnh khác với hy vọng tìm được hạnh phúc, nhưng chỉ gặp toàn là 
mệt mỗi và thất vọng, và cuối cùng chúng ta bị xoay vòng mãi trong 
vòng luân hồi sanh tử. Giải pháp không phải là ức chế những tư tưởng 
hay những ham muối, vì điều này không thể nào được, cũng giống như 
lấy đá mà đè lên cỏ, cổ rồi cũng tìm đường ngoi lên để sinh tổn. 
Chúng ta phải tìm một giải pháp tốt hơn giải pháp này. Chúng ta hãy 
thử quan sát những ý nghĩ của mình, nhưng không làm theo chúng. 
Điều này có thể khiến chúng không còn năng lực áp chế chúng ta, từ 
đó tự chúng đào thải lấy chúng. Trong tu tập, hành giả tu Phật nên 
luôn nhớ rằng Tâm quả thật là một họa sĩ kỳ tài vì tất cả sự vật đều do 
tâm tạo. Tâm tạo Niết bàn; tâm tạo địa ngục. Với người Phật tử, cảnh 
trời hay cảnh địa ngục đều ở đây, ở ngay trong thế giới này. Điều này 
có nghĩa là bạn có thể tạo ra thiên đàng hay địa ngục ngay nơi thế gian 
này. Thật là kỳ quặc khi tạo tác bao nhiêu ác nghiệp rồi chỉ đơn thuần 
tin tưởng hay cầu nguyện mà có được cảnh trời. Niềm tin theo Phật 
giáo thật đơn giản, nếu bạn sống và hành xử hòa hợp với những 
nguyên lý đạo đức thì bạn có thể tạo được cảnh trời tại đây, ngay nơi 
thế gian này. Đây cũng là bốn cảnh thiên giới mà người tu luôn cố 
gắng đạt tới"”. Ví bằng ngược lại thì bạn sẽ tạo cảnh địa ngục cũng 
ngay trên thế gian này. Trong tu tập, chúng ta hãy luôn cố mà canh 
chừng cái gọi là người "họa sĩ kỳ tài" ấy các bạn ạ!!! 


Mind: A Skilful Paimter 
Who Creates Picftures 0ƒ Various World 


Mind In action means citta-samskara or mental formation, the 
creation of the mind, or mental functions. The activitles of the mind 
(heart), or the working on the mind for 1fs control. The activifles of the 
mind have no limit. The mind originate delusion because the Buddhas 
taught: “Everything existence or phenomenon arises from the functions 
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of the mind.” The mind creates Nirvana; the mind creates Hells. An 
Impure mind surrounds 1íself with Iimpure thíngs. A pure mind 
surrounds 1tself with pure things. Surroundings have no more limIfs 
than the activities of the mind. The mind creates Buddhas (Buddha 1s 
like our mind), and the mind also creates ordinary men (sentient beings 
are 1s just like our mind). Mind 1s such a subtle and intricate 
phenomenon that 1t 1s Impossible to fine two men of the same mind. 
The mind 1s a skilful painter who creates pIctures of varlous worlds. 
There 1s nothing In the world that 1s not mind-created. When a dog 
barks, we'd hear 1t and know 1t was a dog barking because our mind of 
self-awareness already painted out for us a barking dog. When a crow 
cawecd, we'd hear 1t and know 1t was a crow because our mind of self- 
awareness already painted out for us a cawing crow. When our eyes 
see and distinguish reds and whites and other colors, we'd see them and 
know that they are red, white and some other colors because our mind 
of self-awareness already paInted out for us these colors of red, whIte, 
and some other colors, etc. Buddhist practitioners should always 
remermnber that both life and death arise from the mind and exist within 
the mind. The mind creaftes øreed, anger and Ignorance; however, that 
very mind 1s also able to create giving, patlence and wisdom. A mind 
that 1s bewildered by its own world of delusion wIll lead beings to an 
unenlightened life. If we learn that there is no world of delusion 
outside of the mind, the bewildered mind becomes cÏear, we cease to 
Create Impure surroundings and we attain enlightenment. The mind 1s 
the master of every situation (ít rules and controls everything). The 
world of suffering 1s brought about by the deluded mortal mind. The 
world of eternal Joy 1s also brought about by the mind, but a clear mind. 
The mind 1s as the wheels follow the ox that draws the cart, so does 
suffering follow the person who speaks and acts with an impure mind. 
lf the mind 1s impure, It w1ll cause the feet to stumble along a rogh and 
difficult road; but 1Ÿ a mind 1s pure, the path will be smooth and the 
Journey peaceful. From the Buddhit point of view, all the 
circumstances of our life are manifestatlons of our own conscIousness. 
Thịs 1s the fundamental understanding of Buddhism. From painful, 
afflicive and confused siualons to happy and peaceful 
circumstances... all are rooted In our own mind. Our problems are we 
tend to follow the lead of that restless mind, a mind that continuously 
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gIves birth to new thoughfs and Ideas. Às a result, we are lured from 
one situation to another hoping to find happiness, yet we only 
experience nothing but fatigue and disappointment, and in the end we 
keep moving In the cycle of Birth and Death. The solution 1s not to 
suppress our thoughts and desires, for this would be impossible; 1t 
would be like trying fo cover a stone over ørass, ørass wIll find Its way 
to survive. We must find a better solution than that. Why do we not 
train ourselves to observe our thoughts withut following them. This will 
deprive them their supressing energy and 1s therefore, they wIll die out 
by themselves. In cultivation, Buddhist practitioners should always 
remember that Mind 1s really a skilful painter because everything 
exIstence or phenomenon arises from the functions of the mind. The 
mind creates Nirvana; the mind creates Hells. For a Buddhist, both 
heaven and hell are right here, right In this world. That 1s to say you 
can create your own heaven or hell right here In this world. Its 
ridiculous to create all kinds of unwholesome deeds, then simply with 
faith or praying you can create a heaven. Buddhist belief in heaven 1s 
simple, 1ƒ you live and act according to moral principles, you can create 
your own heaven ripht here in this world. These are four heavenly 
regions which practitioners try to reachf”. If not, you can also create the 
hell on this earth 1tself. In cultivation, lefs always try to watch the so 
called "skilful painter”!!1 


Chú Thích: 
(1) Xin xem chỉ tiết ở phần Phụ Lục X— Please see details in Appendix X. 


Phần Hai 
Phân Loại Tâm 


Part Two 
Categories 0ƒ Mimnd 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Phân Loại Tâm 


Có rất nhiều loại tâm khác nhau, nhưng ở đây chúng ta chỉ để cập 
đến một vài loại tâm căn bản. Có Ba Loại Tâm: chí thành tâm, thâm 
tâm, và hồi hướng phát nguyện tâm. Lại Có Ba Loại Tâm Khác: căn 
bổn tâm (nguồn chứa mọi chủng tử thiện ác), y bổn tâm (mạt na thức), 
và khởi sự tâm. Lại Có Ba Loại Tâm Khác Nữa: nhập tâm, trụ tâm, và 
xuất tâm. Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận, có bốn loại tín tâm: tín tâm 
căn bản (tin lý Chân Như là thầy của chư Phật), tín tâm tin Phật, tín 
tâm tin Pháp, và tín tâm tin Tăng. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vỉ Diệu 
Pháp), Có Bốn Loại Tâm Vương: Tâm thuộc dục giới, tâm thuộc sắc 
giới, tâm thuộc vô sắc giới, và tâm siêu thế. Tâm dục giới: Tâm dục 
giới là cái gì thường lui tới hay thường xuyên hiện hữu trong Dục Giới, 
hoặc cái gì thuộc về giác quan và đối tượng của giác quan, những tâm 
nầy cũng có thể phát sanh trong các cảnh giới khác. Tâm Dục Giới bao 
gồm bốn cảnh khổ (địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la), cảnh người và 
sáu cõi trời dục giới. 7âm sắc giới: Tâm sắc giới tương ứng với Thiển 
Sắc Giới, cảnh giới mà những người chứng đắc các tầng thiển sắc giới 
sẽ tái sanh vào. Tâm vô sắc giới: Tâm thuộc vô sắc giới là cái gì thuộc 
về Thiền Vô Sắc Giới, hoặc cái gì thường lui tới hay hiện hữu trong 
cảnh vô sắc giới. Khi một người hành thiển chứng đắc những trạng thái 
vượt trên cõi Sắc Giới, người ấy sẽ tách rời danh sắc ra khỏi sắc, cũng 
như ta có thể giữ một khối sắc ở giữa không trung. Tân siêu thế: Tâm 
siêu thế có thể giúp ta vượt ra khỏi thế gian danh sắc để đạt thẳng đến 
cảnh giới Niết Bàn. Theo Hòa Thượng Narada Trong Đúc Phật Và 
Phật Pháp, Có Sáu Tâm Tánh: Sáu tâm tánh này còn gọi là sáu để 
mục hành thiển. Đây cũng là sáu bản chất cố hữu của một người. Bản 
chất nầy lộ ra khi ở vào trạng thái bình thường, không có gì làm xao 
động. Bẩm tánh mỗi người khác nhau là do nơi hành động hay nghiệp 
trong quá khứ khác nhau. Nơi một số người thì tham ái mạnh hơn, trong 
khi vài người khác thì sân hận lại mạnh hơn. 7h nhất là tánh tham ái. 
Thứ nhì là tánh sân hận. Thứ ba là tánh sĩ mê. Thứ ⁄ là tánh có nhiều 
đức tin. Thứ năm là tánh thiên về tri thức. 7 sáu là tánh phóng dật. 
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Theo Tỳ Kheo Bồ Đề Trong Vi Diệu Pháp, Có Bảy Tâm Sở Phổ 
Thông: tâm sở xúc, tâm sở thọ, tâm sở tưởng, tâm sở tác ý, tâm sở 
nhất điểm, tâm sở mạng căn, và tâm sở chú ý. Tâm sở tác ý là tâm tập 
trung vào một đối tượng trong các đối tượng. Với tâm sở tác ý, chúng 
ta có thể tập trung tư tưởng vào một vật trong một nhóm vật, hay một 
người trong một nhóm người, từ đó chúng ta có thể thực tập nhứt tâm. 
Ngoài ra còn có nhiều loại tâm khác. Tâm sở tầm là tâm quán sát bể 
ngoài sự vật, chứ không quán sát kỹ. Tâm sở tư là tâm quán sát sự vật 
cẩn thận và rõ ràng, chẳng hạn như đọc kỷ một quyển sách, lý luận kỷ 
càng, quán sát kỹ càng, vân vân là nhiệm vụ phân tích của tâm. Tâm 
sở tứ là tên của tâm sở (quán) hay tư tưởng được duy trì một thời gian 
dài. Tứ hay cứu xét chính chắn làm cho tâm tánh yên Ổn. Còn gọi là 
"Sát" (quán sát sự lý vi tế). Một khía cạnh của sự định tâm bao gồm 
tâm "chà xát" trên đối tượng. Yếu tố thứ hai trong tầng thiển định đầu 
tiên, có nghĩa là dò xét, cân nhắc, quan sắt, suy Xét, tâm chân lý, hay 
tư duy biện luận. 

Lại Có Tám Tâm Pháp: Đây là tám tâm pháp biệt lập nhau, còn 
gọi là tám thức: Sáu thức đâu: Nhãn thức (Caksur-vijnana (skt), Nhĩ 
thức( Srotra-vijnana (skt), Tỷ thức (Ghrana-vijnana (skt, Thiệt thức 
(Jihva-vijinana (skt), Thân thức (Kaya-vijnana (skt), Ý thức (Mano- 
vijnana (skÐ hay sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Hai thức sau: Mạt- 
Na thức hay Ý căn: Đây là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là 
nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể 
đứng tách rời với thế giới khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như 
là cơ quan chuyển vận “hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh 
nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay tàng thức). A Lại Da thức hay 
Tàng thức: Tàng thức là nơi chứa đựng tất cả chủng tử của các thức, từ 
đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc biệt lại dược 
thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành động mới 
đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra các hạt giống khác. Quá 
trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. Có Mười Sáu Trạng Thái 
Của Tâm: khổ pháp nhẫn, khổ pháp trí, khổ loại nhẫn, khổ loại trí, tập 
pháp nhẫn, tập pháp trí, tập loại nhẫn, tập loại trí, điệt pháp nhẫn, diệt 
pháp trí, diệt loại nhẫn, diệt loại trí, đạo pháp nhẫn, đạo pháp trí, đạo 
loại nhẫn, đạo loại trí. Mười lăm tâm đầu tiên dành cho những người 
đang trong tiến trình tới quả vị thứ nhất: “dự lưu.” Tâm thứ 16 dành cho 
người đã chứng quả “vị lưu.” Cũng Theo Tỳ Khưu Bồ Đề Trong Vi 
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Diệu Pháp, Có Cả Thảy Mười Tám Tâm Vô Nhân: Có bảy loại Tâm 
Quả Bất Thiện Vô Nhân: Thứ nhất là nhãn thức đồng phát sanh cùng 
thọ Xả. Thứ nhì là nhĩ thức đồng phát sanh cùng thọ Xả. Thứ ba là tỷ 
thức đồng phát sanh cùng thọ Xả. 7⁄ z là thiệt thức đồng phát sanh 
cùng thọ Xả. Thứ năm là thân thức đồng phát sanh cùng thọ Khổ. Thứ 
sáu là tiếp thọ tâm, đồng phát sanh cùng thọ Xả. 7 bẩy là suy đạt 
Tâm, đồng phát sanh cùng thọ Xả. Có /đmn loại Tâm Quả Thiện Vô 
Nhân: Thứ tám là nhãn thức quả thiện, đồng phát sanh cùng thọ Xả. 
Thứ chín là nhĩ thức quả thiện đồng phát sanh cùng thọ Xả. Thứ mười 
là tỷ thức quả thiện đồng phát sanh cùng thọ Xả. 7h mười một là thiệt 
thức quả thiện đồng phát sanh cùng thọ Xả. Thứ mười hai là thân thức 
quả thiện, đồng phát sanh cùng thọ lạc. 7h mười ba là tiếp thọ tâm, 
đồng phát sanh cùng thọ Xả. Thứ mười bốn là tiếp thọ Tâm, đồng phát 
sanh cùng thọ Hỷ. Thứ mười lăm là suy Đặc Tâm, đồng phát sanh cùng 
thọ Xả. Lại có ba loại tâm hành vô nhân: Thứ mười sáu là ngũ môn 
hướng Tâm, đồng phát sanh cùng thọ Xổ. Thứ mười bảy là ý môn 
hướng Tâm, đồng phát sanh cùng thọ Xả. Thứ mười tám là tiếu sanh 
tâm, đồng phát sanh cùng thọ Hỷ. 


Categories 0ƒ Minds 


There are many different kinds of mind, but here we only mention 
some basic minds. There Are Three Minds: perfect sincerity, profound 
resolve, and resolve on demitting one”s merits to others. There are still 
three other minds or hearts: the store-house (the 8” Alaya vijnana or 
source of all seeds of good or evil), the mediating cause of all taint (the 
7" Mano-vijnana mind), and the sadayatana mind (the immediate 
infuence of the six senses). There Are Also Three More Mimds: 
Entering Into a condition, staying In a condition, departing the 
condition. According to the Awakening oƒ Faith, There Are Four Kinds 
0ƒ Mind ogƒ Faith: Faith in bhutatathata (chân như) as the teacher of all 
Buddhas, faith in the Buddha, faith in the Dharma, and faith in the 
Sangha. According to the Abhidharma, There Are Four Classes 0ƒ 
Consciousness: Sense-sphere consciousness, Fine-material-sphere 
conscIousness, Immaterial-sphere consciousness, and Supermundane 
COnSCcIoOUusness. SZ/øse-sphere  consciousness: The  sense-sphere 
conscIousness includes all those cittas that have theIr proper domain In 
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the sensuous plane of existence, though they may arise In other planes 
as well. The sense-sphere consciousness 1s the sensuous plane of 
exIstence, which comprises of the four woeful realms (hells, hungry 
ghosts, animals, asuras), the human realm, and the six sensuous 
heavens. #me-maferial-sphere consciousness: The fTine-materlal- 
sphere consciousness corresponds to the fine-material plane of 
exIstence (rupabhumn), or the plane of conscIousness pertaining to the 
state of meditatve absorption called the rupajjhanas. ưrưnaferial- 
Spher€e consciousness: The Immaterial sphere 1s the plane of 
COnscilousness corresponds to the Immaterial plane of existence 
(arupabhumn), or the plane of consclousness perfainng to the 
immaterial meditative absorptions (arupajjhanas: Thiền Vô Sắc Giới). 
Any conscilousness which mostly moves about In this realm 1s 
understood to belong to the Iimmaterial sphere. When one meditates to 
aftain formless meditative states beyond the rupajJjhanas, one must 
discard all obJects connected with material form and focus upon some 
non-material obJect, such as the Infinity of space. Supermundane 
Consciousness: The supermundane conscIousness transcend the world 
of conditioned things 1s the uncondifioned element, Nirvana, and the 
types of consciousness that directly accomplish the realization of 
Nirvana. According to Most Venerable Narada in The Buddha and His 
Tcachings, There Are Six Kinds oƒ Nafures: S1x kinds of temperament, 
or Six subJects of meditation. Carita signifies the Intrinsic nature of a 
person which 1s revealed when one 1s in normal state without being 
preoccupied with anything. The temperaments of people differ owing 
to the diversity of their past actions or kamma. In some people raga or 
lust 1s predominant, while In others dosa or anger, hatred. Fïrsí, 
covetousness, or lusfful temperament (ragacarita). Second, 1ll-wIll 
(dosacarita), or hateful temperament. 7⁄rđ, Ignorance, or Ignorant 
temperament (mohacarita). Fourth, faith, or devout temperament 
(saddhacarta) ÿjh  wisdom, or 1mtellectual temperament 
(buddhicarita). Sx/h,  distracted, loose, unrestrainted, or dđiscursIVe 
temperament (vitakkacarita). According to The Abhidharmma Composed 
by BhikkhUu Bodhi, There Are Seven Universal Consciousness: contact, 
feeling, perception, volition, one-pointedness, mental life faculty, and 
attention. Mental factor attention Is a mind which focuses on one 
particular obJect from among varlous obJects. With the mental factor 
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aftention, we are able to focus on one thing among a goup of things or 
one person among a øroup of people, so we can pracfice one-minded 
concentration. Besides, there are also different kinds of minds. The 
mental factor Investigaton Is a mìind which examines obJects 
superficially, without making a precise examination. The mental factor 
Analysis 1s a mind which Investigates its obJects carefully and 
precIsely. Reading a book precisely, reasoning things precIsely, 
contemplating or meditating precisely, etc are the functions of the 
mental factor analysis. Sustained thought or thought kept up for a long 
time. Correct Examination, also called sustained thinking or điscursive 
thinking. In meditation, correct examination 1s the menfal factor that 
allows practitioner's attention to shift and move about 1n relation to the 
chosen obJect, which means Investigation, deliberation, examination, 
consideration, search for truth, or discursive thinking. 

There Are Eight Consciousnesses (minds): They are all separate, 
also called eight conscIousnesses. 7e ƒirsf SiX-S€fSE COHSCIOMSH€SS€S: 
seeing or siph(t consciouness, hearing or hearing consciousness, 
smelling or scent conscIousness, tasting ot taste consciousness, touch or 
touch consclousness, and mind or mano consciousness (the mental 
sense or intellect, mentality, apprehension, the thinking consciousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs). The last two- 
sense consciousnesses: Seyeníh, Klista-mano-viJnana or Klistamanas 
conscIousness. The discriminating and constructive sense. Ït 1s more 
than the intellectually perceptive. It 1s the cause of all egoism (t 
creates the illusion of a subJect “I” standing apart from the obJect 
world) and Individualizing of men and things (all 1llusion arising from 
assuming the seeming as the real). The self-consclous defiled mind, 
which thinks, wills, and 1s the principal factor In the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences fo the eiphth level of subconsciousness. Eiehíh, Alaya- 
vijnana or Alaya conscIousness. The storehouse conscIousness or basIs 
from which come all seeds of consciousness or from which 1t responds 
fo causes and conditlons, specIfic seeds are reconveyed by Manas to 
the six senses, precipiftating new actions, which In turn produce other 
seeds. This process 1s simultaneous and endless. There Are Sixfeen 
Menmtfal Stafes: Patence with Dharmas of Suffering, wIsdom concerning 
Dharmas of Suffering, patlence with Kinds of Suffering, wisdom 
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concernng Kinds of Sufferng, patence with Dharmas of 
Accumulation, wisdom concerning Dharmas of Accumulation, patlence 
with Kinds of Accumulaton, wisdom concernng kinds of 
Accumulation, patence with Dharmas of Extincion, wisdom 
concerning Dharmas of Extinction, patilence with Kinds of Extinction, 
wisdom concerning Kinds of Extinction, patlence with Dharmas of the 
Way, wIsdom concerning Dharmas of the Way, patlence with Kinds of 
the way, wisdom concerning Kinds of the way. The first fifteen minds 
are for those who are 1n the process towards the first fruit of “enter the 
stream.” The sixteenth mind 1s for those who are certified to the first 
frut of “stteam-enter”. Also According to Bhikkhu Bodhi ím 
Abhidhanmuna, There Are Etghteen Kinds oƒ Roofless Minds: There are 
Seven tfypes oƒ unwhlesome resultant types oƒ minds: First, eyc- 
COnSCIousness accompanied by equanimity. Seconđ, ear-conscIousness 
accompanied by equanimity. 7Thirđ, nose-conscIousness accompanied 
by equanimity. #ouríh, tongue-consclousness accompaned by 
equanimity. #7?h, body-conscIlousness accompanied by pain. Sixíh, 
I€Ceiving consciousness accompanied by equanimty. Sevemnth, 
Invesfigating consclousness accompanied by equanimity. There are 
eight wholesome-resultant types of rootless minds: E¡ghh, wholesome- 
resultant Eye-consciousness accompanied by equanimity. Minh, 
wholesome-resultant ear-consciousness accompanied by equanimity. 
Tenth, wholesome-resultant nose-consclousness accompamed by 
equanimty. jeveníh, wholesome-resultant tongue-conscIousness 
accompaned by equanimity. 7Twejfh, wholesome-resultant body- 
conscIlousness accompanied by pleasure. Thirteenth, wholesome- 
resultant receiving-consclousness accompanied by equanimity. 
Fourteenth, wholesome  resultant Investigating consclousness 
accompanmied by joy. #Fj/een?h, wholesome resultant 1nvestigating 
COnscIlousness accompanled by equanimity. There are also three 
roofless ƒuncHonal fypes oƒ minds: Sixteenth, five-sense-door adverting 
COnscIlousness accompaniled by equanimity. Sevemfeenfh, mind-door 
adverting consclousness accompanied by equanimity. Eiphfeenth, 
smile-producing consciousness accompanied by Jjoy. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Tâm Vương Tâm Sở 


Như đã để cập trong các chương trước, tâm là một tên khác của A 
Lại Da Thức. Tuy nhiên, theo Phật giáo, không giống như xác thân vật 
chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những tư tưởng 
và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực giác, và 
chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. Tâm là 
gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong 
Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm 
tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động 
lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân 
hay giải thoát. Tâm kết hợp chặt chẽ với thân đến độ các trạng thái 
tinh thần ảnh hưởng trực tiếp đến sức khỏe và sự an vui của thân. Một 
số bác sĩ khẳng quyết rằng không có một chứng bệnh nào được xem 
thuần túy là thân bệnh cả. Do đó, trừ khi trạng thái tĩnh thần xấu nầy 
là do ác nghiệp do kiếp trước gây ra quá nặng, khó có thể thay đổi 
được trong một sớm một chiều, còn thì người ta có thể chuyển đổi 
những trạng thái xấu để tạo ra sự lành mạnh về tinh thần, và từ đó thân 
sẽ được an lạc. Tâm con người ảnh hưởng đến thân một cách sâu xa, 
nếu cứ để cho tâm hoạt động một cách bừa bãi và nuôi dưỡng những tư 
duy bất thiện, tâm có thể gây ra những tai hại khó lường được, thậm 
chí có thể gây ra sát nhân. Tuy nhiên, tâm cũng có thể chữa lành một 
cái thân bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào những tư duy chân 
chánh với tinh tấn và sự hiểu biết chân chánh thì hiệu quả mà nó tạo ra 
cũng vô cùng tốt đẹp. Một cái tâm với những tư duy trong sáng và 
thiện lành thật sự sẽ dẫn đến một cuộc sống lành mạnh và thư thái. 
Thật vậy, Ngoại trừ tâm ra, không còn thứ gì khác. Tâm, Phật, chúng 
sanh không sai khác. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trên đời này 
không có cái gì hết ngoài ý thức, vì các hiện tượng chỉ là những phóng 
chiếu của ý thức mà thôi. Tất cả đều là tâm, tâm tỏa tràn khắp mọi 
nơi, trong mọi thân thể. Phàm phu nhận thức cái đa phức, nhưng không 
có cái gì có thể được nêu định trong Duy Tâm. Những chức năng của 
tâm rất rộng lớn và không tính đếm được. Chính vì vậy mà Phật luôn 
nhắc nhở tứ chúng, “Tâm như vượn chuyển cây.” Tâm vương là tác 
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dụng của tâm (hiểu biết chư pháp), còn tâm sở là phẩm chất hay điều 
kiện của những tác dụng ấy (tham, sân, si, vân vân). 

Tâm Vương: Tâm vương là tác dụng của tâm trong mọi sinh hoạt 
hằng ngày. Tất cả chúng ta đều có một cái tâm vương. Tâm vương này 
tức là "đệ bát thức", có thể coi như là vua của tất cả các thức. Ngoài 
đệ bát thức này còn cón có đệ thất thức, đệ lục thức, và tiền ngũ thức. 
Đó là năm tên giặc bên ngoài nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân. Đệ lục thức tức 
là tên giặc "ý" ở bên trong. Đệ thất thức tức là mạt na thức. Mạt na 
thức này tham trước kiến phần của đệ bát thứ làm ngã. Dưới sự lãnh 
đạo của tâm vương đệ bát thức, đệ lục thức và năm thức trước tham 
chấp vào cái trần cảnh thuộc sắc, thanh, hương, vị, xúc, vân vân, và vì 
vậy tâm vương bị những thứ này trói buộc vào mê hoặc không dứt. 
Đem cái bát thức tâm vương này vây chặc không cho chuyển ra ngoài 
thân được. Chính vì vậy, hành giả tu Phật phải mượn câu thoại đầu làm 
Kim Cang Vương Bảo Kiếm chém hết bọn giặc cướp đó, khiến đệ bát 
thức chuyển thành Đại Viên Cảnh Trí, đệ thất thức chuyển thành Bình 
Đẳng Tánh Trí, đệ lục thức chuyển thành Diệu Quán Sát Trí, và năm 
thức trước chuyển thành Thành Sở Tác Trí. Nhưng quan trọng nhất là 
phải chuyển đệ thất (mạt na thức) và đệ lục thức (ý thức) trước, vì 
chính chúng có tác dụng lãnh đạo và ảnh hưởng lên những thức còn 
lại. Nhiệm vụ của chúng phân biệt, tạo ra khác biệt, làm nên khái 
niệm, và chế tạo ra đủ thứ. Theo Thiền sư Hư Vân trong Hư Vân Ngữ 
Lục, bây giờ mấy ông làm kệ làm thơ, thấy không, thấy ánh sáng, ấy 
chính là lúc hai thức mạt na và ý khởi lên tác dụng. Hành giả tu Phật 
phải mượn cái thoại đầu này để biến "Phân Biệt Thức" thành ra "Diệu 
Quán Sát Trí", biến cái tâm kế lượng nhân ngã thành ra Bình Đẳng 
Tánh Trí. Đó gọi là chuyển thức thành trí, chuyển phàm thành thánh. 
Hành giả phải cố gắng dụng công tham thoại đầu sao cho bọn giặc xưa 
nay vẫn tham trước sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp không còn xâm 
phạm được nữa. 

Tâm Sở: Tâm sở là phẩm chất hay điều kiện của những tác dụng 
ấy như tham, sân, sỉ, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng, vân vân. 
Tâm sở hay yếu tố tâm lý gọi là chi thiển. Những chi thiển nầy giúp 
nâng các cấp thanh tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. Có năm yếu 
tố tâm lý hay chi thiển: tầm, sát, phỉ, lạc, và nhất điểm tâm. Tâm pháp 
sở hữu của tâm vương hay những điều kiện tinh thần, những đóng góp 
của tâm, đặc biệt là những phẩm chất luân lý, tình cảm, thương yêu, 
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hận thù, vân vân. Tâm Sở Hành bao gồm tất cả dục vọng ham muốn 
khởi lên do tâm sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng ta 
khởi sinh lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi 
chúng ta thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán 
không muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là khác. Tâm Sở 
Hành bao gồm tất cả dục vọng ham muốn khởi lên do tâm sở hành. 
Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng ta khởi sinh lòng ham muốn 
và muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi chúng ta thấy cái gì không 
hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán không muốn, có khi còn sanh 
tâm oán ghét nó nữa là khác. 


The Funcfioning Mind and Its Conditions 


As mentioned In previous chapters, “mind” 1s another name for 
Alaya-vijnana. However, according to Buddhism, unlike the material 
body, Iimmaterial mind 1s Invisible. We are aware of our thoughts and 
feelings and so forth by direct sensation, and we Infer their existence In 
others by analogy. The mind 1s the root of all dharmas. In 
Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets 
are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It is the main 
drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. The mind 1s so closely linked with the body that 
mental sfates affect the bodyˆs health and well-being. Some doctors 
even confirm that there 1s no such thing as a purely physical disease. 
Unless these bad mental states are caused by previous evil acfs, and 
they are unalterable, 1t is possible so to change them as to cause mental 
health and physical well-being to follow thereafter. Man's mind 
influences his body profoundly. If allowed to function viciously and 
entertain unwholesome thoughts, mind can cause đisaster, can even kill 
a being; but it can also cure a sick body. When mind 1s concentrated on 
right thoughts with ripht effort and understanding, the effect it can 
produce 1s immense. A mind with pure and wholesome thoughts really 
does lead to a healthy and relaxed life. ÀAs a matter of fact, Outside the 
mind, there 1s no other thing. Mind, Buddha, and all the living, these 
three are not different (the Mind, the Buddha and sentient beings are 
not three different things). Buddhist practiloners should always 
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remember that nothing exists outside the mind (conscIousness), since 
all phenomena are proJections of consciousness. All Is mind, mind 
pervades in all places, In all the bodies. The Ignorance perceIve 
multuplicity, but there 1s nothing predicable in Mind-Only. The 
functions of mind are very extensive and numberless. That's why the 
Buddha always remineded his disciples, “Mind 1s like an unrest 
monkey jumping from one tree to another” Fundamental 
Consciousness 1s the functioning mind and the later 1s Ifs qualitles or 
condItions. 

FPundamental Consclousness: Fundamemal consciousness is the 
will, the directive or comtrolling mỉnd, or the ƒuncHoning mind as a 
whole in day le. AI of us have the so-called “"Eundamental 
Consciousness". This EIghth Consciousness, which 1s comparable to the 
kímng of all consciousnesses. This king of all consclousnesses 
surrounded by the Seventh, the Sixth, and all the other Five 
COnscIousnesses of seeing, hearing, smelling, tasting and touching. 
These are the five outer thieves. The Sixth Consciousness 1s the mind, 
the Inner thief. The Seventh clings to the cogn1zant faculty of the Chief, 
of Eighth Consciousness as I1fs own great ego. Under 1ts leadership the 
Sixth and other five consciousnesses attach themselves to colors, 
sounds, smells, (tastes, and touches, etc,; and thus the Chief 
Consciousness 1s entwined tightly by them and has no chance fo turn 1s 
head around. The "head phrase” that Buddhist practitioners are working 
on ripht now 1s like a sharp sword with which we may slaughter all 
these harassing thieves and thus transform the Eighth Consciousness 
1nto the WIsdom of the Great Mirror, the Seventh Consciousness Into 
the Wisdom of Equality, the Sixth Into the Wisdom of Observation, and 
the five senses Into the Wisdom of Performance. But the most 
Important thíng 1s to transform the Sixth and the Seventh 
ConscIousnesses first, because 1t is these two faculties that take the 
lead and Iimpose their Influence on the rest. Their functlon 1s fO 
distinguish, to differentiate, to conceptualize, and to fabricate. 
According to Zen Master Hsu-Yun In Hsu-Yun's Records of Teachings, 
now the poems and stanzas that you have composed, and the light and 
the Void, etc., that you have perceived, were all the fabrication of 
these two consclousnesses. Buddhist practitioners should forget all 
these things and stick to your "head phrase”. Also you should know that 
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there 1s another piffall into which a Buddhist pratitloner may easily fall, 
that 1s to meditate 1dly and make his mind deadly dull in utter torpidity. 
Thịs 1s the worst error of all... 

The Qualiies oƒ the FuncHoning Mind: The qualries oƒ the 
uncHoning mind are the qualities or conditions öoƒ the functioning mind 
or the ƒundamental consciousness, sụch as Ïlusf, qnger, IgnOrdqnce, 
arrogance, doubt, wrong views, killing, stealng, and lying, and so 0n. 
The qualiies of the functioning mind 1s also called the conditions 
(mental actions) of the functioning mind are also called the mental 
factors, also called psychic factors or Jhana factors, that help raise the 
practitioner from lower to higher levels of mental purity. There are five 
Jhana factors: Initial application, sustaned application, rapture, 
happiness, and one-pointedness of mind. Mental condilons or 
emotions; the attributes of the mind, especially the moral qualitles, 
emotions, love, hate, etc. Mental factor intention Includes all of our 
desires develop because of the thoughts of our mental factor Intention. 
When we see an attractive obJect, we develop a wish to obtain that 
obJect. In contrary, when we see an unattractive obJect, we develop a 
wish not to obtain that obJect; sometimes we hate the obJect. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Tam Tâm Thể Tướng Dụng 


Tam Tâm Thể Tướng Dụng là ba thứ tâm lớn trong Đại Thừa Khởi 
Tín Luận. Theo Bổn Thể Học Phật giáo, người ta phân biệt ba khái 
niệm: thể hay bổn thể, tướng hay hình dáng, và dụng hay tác động. 
Thể tương đương với khái niệm về thể chất của hiện hữu, tướng chỉ về 
hình tướng, và dụng chỉ về năng lực hoạt động. Các triết gia Phật giáo 
cho rằng mọi thực tại có thể phân tách thành ba khái niệm như trên. 
Nhưng đôi khi khái niệm tướng bị hút mất trong khái niệm thể. Không 
có dụng thì không có vật nào hết, nhưng dụng không thể động dụng 
được nếu không có gì chuyển dụng. Nên theo các triết gia Phật giáo, 
thể và dụng là hai khái niệm không thể tách rời nhau trong việc nhận 
thức vũ trụ. Phật giáo và tâm lý học hiện đại đều cho chúng ta biết 
rằng "Tâm" của chúng ta có nhiều giai tầng, một số được lưu ý đặc 
biệt trong phạm vi tâm lý học, và một số thì được lưu ý đặc biệt trong 
các phạm vi của triết học và tôn giáo. Tuy nhiên, Thiển không lưu tâm 
đến những phạm vi dị biệt này, mà Thiễn chỉ lưu ý đến việc thâm nhập 
vào Thể, hoặc cái tâm điểm tận cùng của Tâm, vì Thiền chủ trương 
rằng một khi nắm được cái tâm điểm này, tất cả những thứ khác trở 
nên không quan trọng. 

Thể Tâm: Thể tâm hay cái tâm điểm nội tại nhất của tâm. Trong 
Thiên, thể của Tâm là cái không như chiếu diệu. Một Thiển gia đã ngộ 
không những chỉ biết cái phương diện chiếu diệu của ý thức, mà quan 
trọng hơn hết còn biết cả cái phương diện không của tâm. Chiếu diệu 
mà còn chấp trước bị Thiền khinh thị là "tử thủy", còn chiếu diệu mà 
không chấp trước, hoặc cái Tính Không Chiếu Diệu thì được Thiễển ca 
ngợi là "đại nhân sinh". Bài kệ mà Thần Tú viết để bày tỏ kiến thức 
về Thiền của mình lên cho Ngũ Tổ chứng tỏ Thần Tú chỉ biết cái 
phương diện chiếu diệu, chứ không biết cái không của tâm. Khi cái 
"tâm như đài gương sáng" của ông đứng đối lại với cái "xưa nay không 
một vật" của Huệ Năng, nó trở nên vô vị một cách thẩm thương đến 
nỗi nó làm ông thua trong cuộc tranh chức "Lục Tổ Thiển." Câu "xưa 
nay không một vật" của Huệ Năng biểu thị hiển nhiên cái "Thể của 
Tâm" cũng như cái cốt tủy thâm sâu nhất của Thiển. Chính nhờ cái 
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kiến thức sâu xa này mà Huệ Năng đã trở thành Lục Tổ Thiển Tông. 
Tướng Tâm: Tướng tâm hay bản chất của Tâm là phương diện bên 
trong của Tâm, hay tâng trong của Tâm. Bản chất của Tâm này là gì? 
Trong Thiển, bản chất của Tâm là "Tự Thức". Tự thức có nghĩa là ý 
thức được những sự biến hiện của ý thức, hoặc ý thức được những ấn 
tượng nhận được hay những hình ảnh do ý thức nắm bắt được. Ý thức 
được sự biến hiện này là một kinh nghiệm tuyệt đối, thuần túy trong 
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đó không có chủ thể "năng tri" hoặc khách thể "sở tri", năng tri và sở 
tri đã hợp nhất vào một thực thể của cảm thức thuẫn túy. Trong cái 
"cảm thức thuần túy" này không có chỗ cho sự lưỡng phân của nhị 
nguyên luận. Tự thức thuần túy thì thật sự và thực nghiệm có tính chất 
bất nhị, như các hiển triết Phật giáo đã chứng thực cách đây nhiều thế 
kỷ. Tự thức hay bản chất của Tâm không phải là tác năng của tri thức, 
mà là chính tri thức trong hình thức chân thật nhất của nó. Khi một 
người khám phá ra cái tự thức này, người ấy thấy cả con người của 
mình thay đổi. Trong khi dấn thân vào một hành động nào đó, người Ấy 
cảm thấy như thể mình đang vượt qua chính hành động đó, người ấy 
vẫn nói chuyện và đi lại, nhưng cảm thấy cái nói và cái đi lại của mình 
không giống như trước, bây giờ người ấy đi với một tâm thức mở rộng. 
Người ấy thực sự biết rằng chính là mình đang làm cái công việc đi; 
người dẫn đạo cái đi chính là mình, mình đang ngồi giữa tâm kiểm soát 
tất cả hành động của mình một cách tự nhiên. Người ấy đi trong ý thức 
sáng sủa và với tâm linh chiếu diệu. Nói cách khác, người đã thực hiện 
tự thức, cảm thấy mình không còn là tên đầy tớ ngoan ngoãn của xung 
lực mù quáng, mà là chủ của chính mình. Lúc ấy, người đó cảm thấy 
rằng những người bình thường, mê mờ không biết gì đến cái ý thức 
chiếu diệu, bẩm sinh của họ, bước trên đường như những thây ma biết 
đi không hơn không kém! Dựng Tâm: Trong Thiền Phật giáo, dụng 
của Tâm là cái bể mặt thể hiện và hoạt động. Dụng Tâm bao hàm 
những tác năng tinh thần hoạt động của cả tám thức, cả những chức vụ 
trí năng lẫn tình cẩm, trừu tượng và tượng trưng như là yêu, ghét, dục 
vọng, lý trí, tưởng tượng, ký ức, vân vân. Dụng Tâm là cái phương diện 
hiển nhiên mà ai trong chúng ta cũng đã từng trực tiếp thể nghiệm. 
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Three Minds oƒ Substance, 
Characteristics, and Funcfion 


Subsftance, characterIstics, function, the three great fundamentals In 
the Awakening of Faith. In Buddhist ontology three conceptlons are 
distinguished: substance of body, appearance, and function or actIVIty. 
Body corresponds to the idea of mass or being, appearance to that of 
form, and function to that of force. Every reality 1s regarded by 
Buddhist philosophers as analysable ¡Into these three notions. 
Sometimes, however, the second conception, 'appearance', 1s absorbed 
in that of 'being' or body'. Without functioning no obJects exist, but 
functioning cannot take place without something functions. The two 
Ideas, according to Buddhist philosophers, are thus inseparable for our 
understanding of the universe. Buddhism and modern psychology both 
tell us that the mind has many aspects, of which some are of special 
Interest to the field of psychology, and some to the fields of philosophy 
and religion. Zen, however, 1s Interested not In these different fields, 
but only In penetrating to the Essence, or the Innermost core of the 
mind, for 1t holds that once this core 1s grasped, all else will become 
relatively Insignificant, and crysfal clear. 

The Essence or the Innermost Core 0ƒ the Mimd: In Zen, the 
Essence of mind 1s the Illuminating-Void Suchness. An enlightened 
Zen Buddhist not only knows the Illuminating aspect of the 
conscIousness but, most Important of all, he also knows the void aspect 
of the mind. Illumination with attachment 1s decried by Zen as "dead 
water", but 1lluminatlon without attachment, or the Illuminating- 
Voidness, 1s praised as "the great life." The stanza which Shen-hsiu 
wro(e to demonstrate his understanding of Zen to the Flifth Patriarch 
showed that he knew only the 1lluminating, not the void, aspect of the 
mind. When his mirror-like bright consciousness came up against Hui- 
nengs "From the beginning not a thing exists!" it became so pitifully 
I1nsignificant that It made him lose the race for the tile of the "Sixth 
Patriarch of Zen". Hui-neng's "From the beginning not a thing exIsts!" 
expresses unmistakably the Essence of Mind as well as the Innermost 
core of Zen. lí was because of this deep understanding that Hui-neng 
became the Sixth Patriarch of Zen. The Nature 0ƒ the Mind: The 1nner 
layer (aspect) of the mind means the “form” or "nature"”. What 1s the 
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nature of the mind? In Zen, the nature of the mind 1s self-awareness. 
To be self-awareness means to be aware of the results of the play of 
COnScIousness, or to be consclous of the Impression received or the 
Images captured by the consciousnesses. To be conscIous of this pÏay 1s 
an absolute, pure experience, in which there 1s no subJject "knower” or 
obJect "known”, the knower and the known having coalesced Into one 
enfity of "pure feeling”. In this "pure feeling” there 1s no room for the 
dichotomy of dualism. Pure self-awareness 1s Intrinsically and 
experienfially nondualistic, as the Buddhist sages have testified over 
many centuries. Self-awareness or the nature of the mind 1s not the 
function of knowing, but the knowing 1fself In 1fs most Infrinsic form. 
He who discovers this self-awareness, finds his whole being changed. 
While engaged In any activity, he feels as though he were transcending 
the activity; he talks and walks, but he feels that his talking and 
walking Is not the same as before; he now walks with an opened mind. 
He actually knows that 1t is he who 1s doing the walking; the director, 
himself, 1s sitting ripht in the centre of his mìnd, controlling all his 
actions with spontanelty. He walks In bright awareness and with 
1llumined spirit. In other words, the man who realizes self-awareness 
feels that he 1s no more the obedient servant of blind impulse, but 1s his 
own master. He then senses that ordinary people, blind to their innate, 
bright awareness, tread the streets like walking corpsesl The Function 
0ƒ the Mimd: In Zen, the function of the mind 1s the outer layer, 1s the 
manifesting and active facet. The function of the mind ¡includes the 
active mental functions of all the eight consciousnesses, both notice 
and emotional, abstract and symbolic, such as love, hate, destrre, 
reason, fantasy, memory, and so forth. The function of the mind 1s the 
obvious aspect, of which every human being has had direct experlence. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Tám Tâm Vương 


Như đã để cập trong các chương trước, ứâm vương) là tác dụng 
của tâm trong mọi sinh hoạt hằng ngày. Tất cả chúng ta đều có một cái 
tâm vương. Theo Phật giáo, tâm vương này tức là "đệ bát thức", có thể 
coi như là vua của tất cả các thức. Ngoài đệ bát thức này còn cón có 
đệ thất thức, đệ lục thức, và tiền ngũ thức. Ngũ thức là năm tên giặc 
bên ngoài nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân. Đệ lục thức tức là tên giặc "ý" ở 
bên trong. Đệ thất thức tức là mạt na thức. Mạt na thức này tham trước 
kiến phần của đệ bát thứ làm ngã. Dưới sự lãnh đạo của tâm vương đệ 
bát thức, đệ lục thức và năm thức trước tham chấp vào cái trần cảnh 
thuộc sắc, thanh, hương, vị, xúc, vân vân, và vì vậy tâm vương bị 
những thứ này trói buộc vào mê hoặc không dứt. Đem cái bát thức tâm 
vương này vây chặc không cho chuyển ra ngoài thân được. Chính vì 
vậy, hành giả tu Thiền phải mượn câu thoại đầu làm Kim Cang Vương 
Bảo Kiếm chém hết bọn giặc cướp đó, khiến đệ bát thức chuyển thành 
Đại Viên Cảnh Trí, đệ thất thức chuyển thành Bình Đẳng Tánh Trí, đệ 
lục thức chuyển thành Diệu Quán Sát Trí, và năm thức trước chuyển 
thành Thành Sở Tác Trí. Nhưng quan trọng nhất là phải chuyển đệ thất 
(mạt na thức) và đệ lục thức (ý thức) trước, vì chính chúng có tác dụng 
lãnh đạo và ảnh hưởng lên những thức còn lại. Nhiệm vụ của chúng 
phân biệt, tạo ra khác biệt, làm nên khái niệm, và chế tạo ra đủ thứ. 
Theo Thiền sư Hư Vân trong Hư Vân Ngữ Lục, bây giờ mấy ông làm 
kệ làm thơ, thấy không, thấy ánh sáng, ấy chính là lúc hai thức mạt na 
và ý khởi lên tác dụng. Hành giả tu Thiển phải mượn cái thoại đầu này 
để biến "Phân Biệt Thức" thành ra "Diệu Quán Sát Trí", biến cái tâm 
kế lượng nhân ngã thành ra Bình Đẳng Tánh Trí. Đó gọi là chuyển 
thức thành trí, chuyển phàm thành thánh. Hành giả phải cố gắng dụng 
công tham thoại đầu sao cho bọn giặc xưa nay vẫn tham trước sắc, 
thanh, hương, vị, xúc, pháp không còn xâm phạm được nữa. 

Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận, Có Tám Tâm Vương: nhãn thức, 
nhĩ thức, tỷ thức, thiệt thức, thân thức, ý thức, mạt na thức, và a lại da 
thức. Trong đó ý thức thức là sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Mạt na 
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thức là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản 
ngã (tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới 
khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan chuyển vận 
“hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến thức 
thứ tám (hay tàng thức). A Lại Da thức là tàng thức nơi chứa đựng tất 
cả chúng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các 
hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, 
kết thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sẳn xuất ra 
các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. 
Theo Kinh Lăng Già, mạt na thức và năm tâm thức tập hợp lại với 
nhau như các triết gia đã vạch ra. Hệ thống năm căn thức nầy phân 
biệt cái gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với 
năm căn thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa 
phức của chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta 
gọi là đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống 
các thức nầy bị quấy động không ngừng và vào mọi lúc giống như 
sóng của biển lớn. Cũng gọi là A Lại Da Thức. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó những 
nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà tất cả 
lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như 
những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ 
nào về “tôi và của tôi.” A Lại Da có nghĩa là chứa tất cả. Nó đi chung 
với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. Chức năng của A 
Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí (vasana) từ 
thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì: 
acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó không có hoạt 
năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, theo ý 
nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn 
toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên tĩnh của nó; và nó 
thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi cái nhị biên của 
chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận thức đơn thuần, 
chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. Mạt Na là những 
con sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi cái nguyên lý của đặc 
thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó như gió. Những cơn 
sóng được khởi đầu như thế là thế giới của những đặc thù nầy đây 
trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và phiền não, dục vọng 
đấu tranh để được hiện hữu và được ư thắng. Cái nhân tố phân biệt 
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nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được gọi là mạt na (manas); 
thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì một hệ thống các thức 
hiển lộ ra. Do đó mà các thức được gọi là “cái thức phân biệt các đối 
tượng” (sự phân biệt thức: vastu-prativikalpa-vijnana). Chức năng của 
Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng tạo và phân biệt chủ thể 
và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A Lại Da. Tập khí tích tập 
trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái nhị biên tính của tất cả các 
hình thức và tất cả các loại. Điều nầy được so sánh vói đa phức của 
sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một tinh linh xấu theo một 
nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì sự phân biệt tự nó 
không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự phán đoán lầm lạc 
hay hư vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý luận sai trái (hý luận 
quá ác: prapanca-daushthulya). Nhưng nó trở thành nguồn gốc của tai 
họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng được đặt căn bản trên những 
phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào cái thực tính của một ngã thể 
rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng đấy là chân lý tối hậu. Vì 
mạt na không những chỉ là cái tri thức phân biệt mà còn là một nhân tố 
ước vọng và do đó là một tác giả. Chức năng của mạt na thức theo giả 
thiết là suy nghĩ về mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc 
và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi 
mạt na thức phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái 
nhất thể tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các 
thức khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái 
mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở 
duyên thì sự phát sinh bảy thức còn lại xảy ra. Lại nữa, khi mạt na thức 
phân biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất 
cả các loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng 
nuôi dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ 
nó, bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy 
nhiên, trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, 
chúng nhờ A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế 
giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị 
chấp chặt mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ: citta- 
kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như 
những cơn sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên 


104 


ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và 
biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” 


Eight Fundamental Consci0ousnesses 


As mentioned In previous chapters, ?he ƒundamenfal conscioMsness 
is the funcHoning mind as a whole in daily le. All of us have the so- 
called "Fundamental Consclousness". According to Buddhism, this 
Fundamental Conscilousness 1s the Eiphth Consclousness, which 1s 
comparable to the king of all consciousnesses. This king of all 
COnscIousnesses surrounded by the Seventh, the Sixth, and all the other 
FIve conscIousnesses of seeing, hearing, smelling, tasting and touching. 
These are the five outer thieves. The Sixth Consciousness 1s the mind, 
the Iinner thief. The Seventh clings to the cogn1zant faculty of the Chief, 
of Eipghth ConscIousness as I1fs own great ego. Under 1ts leadership the 
Sixth and other five consciousnesses attach themselves to colors, 
sounds, smells, (tastes, and touches, etc,; and thus the Chief 
Consciousness 1s entwined tightly by them and has no chance fo turn 1s 
head around. The "head phrase” that Zen practitiloners are working on 
right now 1s like a sharp sword with which we may slaughter all these 
harassing thieves and thus transform the Eighth Consciousness Into the 
Wisdom of the Great Mirror, the Seventh Consclousness Into the 
Wisdom of Equality, the S1xth into the Wisdom of Observation, and the 
five senses Into the Wisdom of Performance. But the most important 
thing 1s to transform the Sixth and the Seventh ConscIousnesses first, 
because 1t 1s these two faculties that take the lead and impose theIr 
influence on the rest. The1r function 1s to distinguish, to differentiate, to 
conceptualize, and to fabricate. According to Zen Master Hsu-Yun in 
Hsu-Yun's Records of Teachings, now the poems and stanzas that you 
have composed, and the lipht and the Void, etc., that you have 
perceived, were all the fabrication of these two conscIousnesses. Zen 
practitioners should forget all these things and stick to your "head 
phrase”. Also you should know that there 1s another pitfall into which a 
Zen pratiioner may easily fall, that 1s to meditate Idly and make his 
mind deadly dull in utter torpidity. Thịs 1s the worst error of all... 

According to The Mahayana Awakening oƒ Faith, There Are Fighf 
Percepfons: seeing (caksur-vijinana) or sipht consclouness, hearing 
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(srotra-vijnana) or hearing consciousness, smelling (ghrana-vijnana) or 
Scent consciousness, ftasting (Jihva-vijnana) or tasf€ consciousness, 
touching (kaya-vijnana) or touch consciousness, thinking conscIousness 
(mano-vijnana), and the discriminating and constructive sense (klista- 
mano-vijnana). Among them, mind or mano conscIousness (the mental 
sense or Intellect, mentality, or apprehension) or the thinking 
conscIousness that coordinates the perceptions of the sense organs. The 
discriminating and constructive sense. lt is more than the Intellectually 
perceptive. It 1s the cause of all egoism (ít creates the 1llusion of a 
subJect “[” standing apart from the obJect world) and Individualizing of 
men and things (all illusion arising from assuming the seeming as the 
real). The self-consclous defiled mind, which thinks, wills, and 1s the 
pñnncipal factor in the generation of subJectivify. Ít 1s a conveyor of the 
seed-essence of sensory experlences to the eipht: level of 
subconscIousness. The storehouse consciousness or basis from which come 
all seeds of consciousness or from which 1t responds to causes and conditions, 
Specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precipitating new 
actions, which In turn produce other seeds. This process 1s simultaneous and 
endless. According to The Lankavatara Sutra, this system of the five sense- 
Vijnanas 1s in union with Manovijnana and this muatuality makes the system 
đistinguish between what 1s good and what 1s not good. Manovijnana 1n union 
wih the five sense-vijnanas grasps forms and appearances 1n therr 
multitudinous apsect; and there 1s not a moment”s cessation of activity. Thịs 1s 
called the momentary character of the Vijnanas. This system of viJnanas 1s 
sftirred uninterruptedly and all the time like the waves of the great ocean. Also 
known as Alayavijnana. In the Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: 
“Oh Mahamati! The Tathagata-garbha contains in 1tself causes alike good and 
nof-good, and from which are generated all paths of existence. It 1s like an 
actor playing different characters without harboring any thought of “me and 
mine.'” Alaya means all-conserving. It 1s in company with the seven Vijnanas 
which are generated in the dwelling-house of Ignorance. The function of 
Alayavijnana 1s to look I1nto 1íself where all the memory (vasana) og the 
beginningless past 1s preserved 1n a way beyond consciousness (acintya) and 
ready for further evolution (parinama); but 1t has no active energy 1n 1fself; 1t 
never actfs, 1t simpÌy perceives, 1t 1s in this exactly like a mirror; it 1s again like 
the ocean, perfectly smooth with no waves disturbing 1(s tranquillity; and 1t 1s 
pure and undefiled, which means that 1t 1s free from the dualism of subJect and 
obJect. For 1t 1s the pure act of perceiving, with no differentiation yet of the 
knowing one and the known. Mana 1s the waves that are seen ruffling the 
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surface of the ocean of Alayavijnana when the principle of Individuation 
known as Vishaya blows over it like the wind. The waves thus started are this 
world of particulars where the 1ntellect đdiscriminates, the affection clings, and 
passions and desires struggle for existence and supremacy. This particularizing 
agency sits within the system of Vijnanas and 1s known as Manas; 1n fact 1t 1s 
when Manas begins to operate that a system of the Vijnanas manifests 1tself. 
They are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essentially to reflect upon the Alaya and to 
creat and to discriminate subject and obJect from the pure oceans of the Alaya. 
The memory accumulated (ciyate) 1n the latter 1s now divided into dualitles of 
all forms and all kinds. This 1s compared to the mamifoldness of waves that stir 
up the ocean of Alaya. Manas 1s an evil spirit in one sense and a good one 1n 
another, for discrimination 1n 1tself 1s not evil, 1s not necessarily always false 
Judgment (abhuta-parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But 
1t ørowWs to be the source of great calamity when 1t creates desires based upon 
1s Wrong judgments, such as when 1t believes In the reality of an ego- 
subsftance and becomes attached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s not 
only a discriminating intelligence, but a willing agency, and consequently an 
actor. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as 
the eye-vijnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that of 
sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect and obJect 
out of the absolute umty of the Alaya, Manovijnana and indeed all the other 
Vijnanas begin to operate. Thus, in the Lankavatara Sutra, the Buddha said: 
“Buddhist Nirvana consists in turnng away from the wrongfully discriminating 
Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), 
there takes place the evoluion of the seven Vijnanas. Further, when 
Manovijnana discerns and clings to an external world of particulars, all kinds 
of habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 1s 
nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 1t and 
clinging to 1t, and reflecting upon it, Manas thereby takes shape and 1s 
evolved. In substance (sarira), however, Manas and Manovijnana are not 
differentthe one from the other, they depend upon the Alaya as cause and 
support. And when an external world 1s tenaciously held as real which 1s no 
other than the presenftation of one”s own mind, the mentation-system (citta- 
kalapa), mutually related, 1s evolved In 1ts totality. Like the ocean waves, the 
ViJnanas set in motlon by the wind of an external world which 1s the 
manifesftaton of one”s own mind, rise and cease. Therefore, the seven 
Vijinanas cease with the cessation of Manovijnana.” 


Chú Thích: 
(1) Xin xem chỉ tiết ở phần Phụ Lục V— Please see details in Appendix V. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Tâm Thiện 
Tâm Bất Thiện 


Theo Phật giáo, điều Thiện là hành động cố ý phù hợp với Bát 
Thánh Đạo. Như vậy điều thiện không những chỉ phù hợp với chánh 
nghiệp, mà còn phù hợp với chánh kiến, chánh tư duy, chánh chánh 
ngữ, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định nữa. 
Trong khi đó, bất thiện pháp là điều ác hay điều bất thiện, hay điều 
không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham sân si và 
những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nây có hai loại nhận: 
một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì mình 
gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải gặt 
quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm bất 
thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Điều Thiện sẽ giúp con người 
chế ngự được những phiền não khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con 
người làm điều ác sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời 
này hay đời kế tiếp. Thiện nghiệp sẽ giúp con người chế ngự được 
những phiền não khởi lên trong tâm. Ngược lại, nếu con người làm ác 
nghiệp sẽ phải nhận chịu các hậu quả khổ đau trong đời này hay đời 
kế tiếp. 

Tâm thiện lành liên hệ với những tư tưởng thiện lành. Tâm thiện 
lành phát sinh những việc làm thiện lành đối với tha nhân, từ bị, bố thí, 
nhẫn nhục, ái ngữ, yêu thương, tín tâm, luôn nguyện cứu độ tha nhân. 
Thiện tâm giúp đẩy lùi những tâm tiêu cực. Theo đạo Phật, Tâm Thiện 
còn là Tâm Chánh, tức là tâm không ích kỷ và luôn luôn thành ý. Trên 
việc tu tập, chúng ta phải đặt nền móng vững chắc. Dù biết rõ rằng 
“Tâm” nầy chẳng phải là “Ta”, không phải là “Cái Của Ta,” hay “Tự 
ngã của Ta”; tuy nhiên, nếu chúng ta muốn chấm dứt luân hồi sanh tử 
thì chúng ta phải dụng công tu tập thiện tâm. Chúng ta phải đạt được 
thiện tâm trước khi tu tập nơi thân. Nghĩa là trước hết chúng ta phải 
diệt trừ dục vọng, phải loại bổ tạp niệm và lòng ham muốn vật chất. 
Ham muốn vật chất bao gồm cả tài, sắc, danh, thực và thùy (ngủ nghỉ). 
Ngoài ra, thiện tâm còn bao gồm luôn cả thành ý, có nghĩa là một khi 
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đã tu tập thiện pháp thì lúc nào mình cũng như vậy, chứ không nay tu 
mai nghỉ. Một khi chúng ta đã tin Phật thì niềm tin ấy phải là vĩnh 
viễn, chân thật và vững chắc. 

Trong khi đó, theo Phật giáo, bất thiện là không thiện lành, trái lý 
và có hại đến đời hiện tại cũng như vị lai. Theo Trường Bộ, Kinh 
Phúng Tụng, tâm bất thiện phát sanh ra những tư duy bất thiện, là ba 
nhân căn để của mọi điều ác, đó là tư duy tham dục, tư duy sân hận, và 
tư duy si mê. Tâm bất thiện dẫn tới sự tạo tác bất thiện nghiệp và đưa 
đến những hậu quả đau khổ: tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, 
dâm, vọng. Theo Thanh Tịnh Đạo, được gọi là bất thiện nghiệp vì 
chúng vừa là bất thiện mà vừa là con đường dẫn đến ác đạo: sát sanh, 
trộm cắp, tà hạnh trong dục vọng, vọng ngữ, ác ngữ, thô ngữ, phù 
phiếm ngữ, tham, sân, và tà kiến. Trong tu tập, hành giả tu Phật phải 
cố gắng loại trừ tâm bất thiện, tức là cái tâm tạo ra những tư tưởng bất 
thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những hành 
động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện tạo ra những tư tưởng 
bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những hành 
động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và 
thanh tịnh bên trong. 

Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), tâm bất thiện bắt nguồn 
từ các căn hoặc “Tham,” “Sân” hoặc “Si.” Tâm Bất Thiện Bắt Nguồn 
Từ Căn “Tham”: Tâm không bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ hỷ, 
và liên hợp với tà kiến (tà kiến hoặc làm tăng trưởng sự chấp trước, 
hoặc tự nó là sự chấp trước), tỷ như một cậu bé bỗng dưng (không có 
sự xúi dục) ăn cắp trái táo từ quày trái cây một cách vui vẻ (đồng phát 
sanh với thọ hỷ), cho rằng việc ăn cắp nầy không có gì là xấu cả (liên 
hợp với tà kiến). Tâm bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ hỷ, và liên 
hợp với tà kiến, tỷ như một cậu bé do sự xúi dục của bạn, vui vẻ ăn 
cắp một trái táo, cho rằng việc ấy không có gì là xấu cả. Tâm không bị 
xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ hỷ, và không liên hợp với tà kiến, tỷ 
như cậu bé vì vui mà ăn cắp một trái táo từ quày trái cây, dù biết rằng 
làm như vậy là xấu (không liên hợp với tà kiến) và không do ai xúi 
dục. Tâm bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ hỷ, và không liên hệ với 
tà kiến, tỳ như có bạn xúi dục, một cậu bé vui vẻ ăn cắp một trái táo, 
dù biết rằng ăn cắp là xấu (không liên hợp với tà kiến). Tâm không bị 
xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ xả, và liên hợp với tà kiến, tỷ như 
một cậu bé bỗng dưng ăn cắp một trái táo một cách thản nhiên, không 
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vui không buôn (thọ xả), không ai xúi dục, cho rằng việc ăn cắp nầy 
không có gì là xấu cả (liên hợp với tà kiến). Tâm bị xúi dục, đồng phát 
sanh cùng thọ xả, và liên hợp với tà kiến, tỷ như một cậu bé do sự xúi 
dục mà thản nhiên ăn cắp một trái táo, thấy rằng việc ăn cắp nầy 
không có gì là xấu cả (liên hợp với tà kiến). Tâm không bị xúi dục, 
đồng phát sanh cùng thọ xả, và không liên hợp với tà kiến, tỷ như một 
cậu bé bỗng dưng ăn cắp một trái táo, không ai xúi dục, dù biết rằng 
ăn cắp là xấu (không liên hợp với tà kiến). Tâm bị xúi dục, đồng phát 
sanh cùng thọ xả, không liên hợp với tà kiến, tỷ như một cậu bé, do sự 
xúi dục của bạn, bỗng dưng ăn cắp một trái táo, dù biết rằng ăn cấp là 
xấu (không liên hợp với tà kiến). Tâm Bất Thiện Bắt Nguồn Từ Căn 
“$ân”: Tâm không bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ Ưu, và có liên 
hợp với tà kiến, tỷ như do bởi một cơn sân hận nhứt thời (không mưu 
tính trước) mà một người có thể sát hại một người khác. Tâm bị xúi 
dục, đồng phát sanh cùng thọ Ưu, và có liên hợp với tà kiến, tỷ như do 
bởi sân hận mà một người mưu tính và sát hại người khác. Tâm Bất 
Thiện Bắt Nguồn Từ Căn “Si”: Tâm đồng phát sanh cùng thọ xả, và 
liên hợp với hoài nghi, tỷ như do bởi si mê mà một người hoài nghi về 
sự giác ngộ của Đức Phật cũng như công năng giải thoát của giáo pháp 
của Ngài. Tâm đồng phát sanh cùng thọ xả, và liên hợp với phóng dật, 
tỷ như vì si mê mà một người có tâm phóng dật không thể nào chú tâm 
được vào một đề mục. 


Wholesome Minds 
Unwholesome Minds 


According to Buddhist teachings, “kusala” means volitional action 
that 1s done In accordance with the Aryan Eightfold Noble Path. So, 
Kusala 1s not only In accordance with the right action, but 1t 1s also 
always In accordance with the right view, ripht understanding, right 
speech, right livelihood, right energy, ripht concentration and right 
samadhi. Meanwhile, unwholesome deeds (anything connec(ed with 
the unwholesome root or akasula mula) accompanied by greed, hate or 
delusion and cause undesirable karmic results or future suffering. 
There are two kinds of causes in the world: good causes and bad 
causes. lf we create good causes, we will reap good results; IÝ we 
create bad causes, we will surely reap bad results. According to The 
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Path of Purification, unwholesome deeds are both unprofitable action 
and courses that lead to unhappy destinies. Kusala karmas or good 
deeds will help a person control a lot of troubles arising from his mind. 
Inversely, 1Ý a person does evil deeds he will receive bad results in this 
life and the next existence which are suffering. 

Wholesome mind or good heart assoclates with good thoughts. 
Good mind 1nitiates beneficial Iintentions towards others, compassion, 
loving-kindness, øenerosity, patience, good speech, tolerance, love, 
faith, wishing to help others, etc. Wholesome mind can be used to 
dispel negative minds. According to Buddhism, wholesome mind also 
means Rectifying Mind with a true-hearted wIll. In cultivating the Way, 
we must lay a solid foundation. Although we know 1t Is clear that the 
mind 1s not our self, not belonging to us, not “I”, not “Mind”; however, 
1 we Wwant to put an end to birth and death, we must exert efforts In 
cultivating the wholesome mind. We must obtain the wholesome mind 
before cultivating the body. lt means we should get rid of our lust, 
random thoughts and materialistic desires. Materialistic desires Include 
the desires for wealth, sex, fame, food and sleep. In addition, 
wholesome mind also means making the wIll sincere. It 1s to say that 
once we make a decision to cul(ivate wholesome dharma, we will be 
always the same, not to cultivate today and stop cultivating tomorrow. 
Once we have faith in Buddhism, that faith should be everlasting, true- 
hearted and firm. 

Meanwhile, according to Buddhism, unwholesome or evil means 
negative or not good, contrary to the right and harmful to present and 
future life. According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti 
Sutra, unwholesome minds Initiate unwholesome thoughts which are 
the three root causes of all evil, namely: thoughts of lust (craving), hate 
and delusion. Unwholesome minds lead to unwholesome deeds which 
include the following, but not limited to: greed, anger, stupidity, 
arrogance, doubt, Improper views, killing living things, stealing, or 
taking what 1s not gøIven, sexual misconduct, and wandering thoughts. 
According to The Path of Purification, ten unwholesome deeds are both 
unprofitable action and courses that lead to unhappy destimes: killing 
living things, taking what 1s not øgI1ven, sexual misconduct, false speech, 
maliclous speech, harsh speech, gossip, covetousness, 1ll-will, and 
wrong view. In cultivation, Buddhist practitioners must try to cultivate 
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to eliminate negative or unwholesome mind, the mind that creates 
negative or unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, 
Wrong views, efC), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), 
as well as deeds which are the causes of our sufferings, confusion and 
misery. Negative or unwholesome mind creates negatve or 
unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, 
etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as 
deeds which are the causes of our sufferings, confusion and misery. 
Unwholesome or negative mind will destroy our Inner peace and 


tranquility. 
According to the Abhidharma, unwholesome conscIlousnesses 
rooted 1n eithher “Greed,” or 1n “Delusion.” mwholesome 


Consciousnesses  RÑooted in QŒGreedl (accompamed by greed): 
Consciousness that accompanied by Joy, associated with wrong view 
(the view that may be either reinforce the attachment from which the 
COnScIousness springs by providing 1t with a ratlonal Justification, or the 
view Ifself may be an object of attachment in 1s own ripht), 
unprompted (the absence of prompting), 1.e. with Joy, holding the view 
that there 1s no evil in stealing, a boy spontaneously steals an apple 
from a fruit stall. Consclousness that accompanied by joy, associated 
Írom wrong view, prompted (the presence of prompting), 1.e. with Joy, 
holding the view that there 1s no evil in stealing, a boy steals an apple 
through the prompting of a friend. ConscIousness that accompanied by 
Joy, dissociated from wrong view, unprompted, I1.e. with Joy, a boy 
steals an apple (without any prompting) from a fruit stall, knowing that 
stealing 1s an evil deed (does not hold any wrong view). ConscIousness 
that acompanied by Joy, dissociated from wrong view, prompted, 1.e. 
with Joy and prompting from a friend, a boy steals an apple from a frult 
stall, knowing that stealing 1s an evil deed (does not hold any wrong 
View). ConscIousness that accompanied by equanimity, associated with 
Wrong view, unprompted, I.e. with neutral feeling (not Joy nor sorrow), 
a boy steals an apple, without any prompting, holding the view that 
there 1s no evil in stealing (does hold wrong view). Consclousness that 
accompanied by equanimity, associated with wrong view, prompted, 
1.e. with neutral feeling, prompting from a friend, a boy steals an apple 
from a fruit stall, holding the view that there 1s no evil In stealing. 
Consciousness that accompanied by equanimity, dissociated from 
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wrong view, unprompted, 1e. with neutral feeling, without any 
prompting, a boy steals an apple even though he knows that stealing 1s 
an evil deed (dissassoclated with wrong view). Consciousness that 
accompanied by equanimity, dissociated from wrong view, prompted, 
1.e. with neutral feeling and prompting from a friend, a boy steals an 
apple, even though he knows that stealng 1s an evill deed 
(dissassoclated from wrong view). Uømwholesome Consciousnesses 
Rooted in “Hatred” (accompanied by hatred): Consclousness that 
accompanied by displeasure, associated with aversion, unprompted, I.e. 
with hatred a man murders another In a sponftaneous fit of rage. 
Consciousness that accompanied by displeasure, associated with 
aversion, prompted, I1.e. with hatred one man murders another after 
premeditation. Ứønwholesome Consciousnesses Rooted in “Delusion” 
(accompanied by delusion): Consclousness that accompanmled by 
equanimity, associated with doubt, 1.e. due to delusion, a man doubts 
the enlightenment of the Buddha or the efficacy of the Dharm as a way 
to deliverance. Consciousness that accompanled by equanimiIty, 
assoclated with restlessness, 1e. due to delusion, a person 1s sO 
đistracted in mind that he canot focus his mind on any obJect. 
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Chương Mười Lăm 
Chapter F[feen 


Tám Tâm Pháp 


Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị 
trí trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc 
có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đốt, nghịch đảo và sai biệt. Theo kinh Vô Ngã Tướng, Đức Phật dạy: 
“Này các Tỳ Kheo, các ông nghĩ thế nào? Sắc là thường hay vô 
thường?” Bạch Đức Thế Tôn: “Sắc là vô thường.” “Cái gì vô thường thì 
tạo khổ đau hay lạc thú?” Bạch Đức Thế Tôn: “Nó tạo khổ đau.” Vậy 
cái gì vô thường, khổ đau, chịu sự biến hoại thì có thể nào suy nghĩ 
theo cách này: “Cái này là của tôi, cái này là tự ngã của tôi, được 
chăng?” Bạch Đức Thế Tôn: “Không thể như vậy được.” Như vậy tánh 
vô thường và biến đổi vốn có sẵn trong bản chất của vạn hữu. Đây là 
bản chất của chúng ta và đây là chánh kiến. Nếu chúng ta không chấp 
nhận điều này, chắc chắn chúng ta sẽ gặp nhiều điều xung đột mâu 
thuẫn vì chúng ta không thể nào thay đổi được bản chất của vạn hữu 
và kết quả là 'niểm hy vọng xa dần khiến cho chúng ta đau khổ. Vậy 
giải pháp duy nhất là ở chỗ phải điều chỉnh quan điểm của chính mình. 

Chư pháp được chia làm hai loại: sắc pháp và tâm pháp. Sắc pháp 
là những gì có chất ngại. Đây cũng là một trong tam hữu. Cũng là một 
trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử luân hồi. Theo giáo lý nhà 
Phật, sắc tâm không hai, do vậy vạn pháp duy tâm cũng lại là duy sắc 
(dựa vào duy thức vô cảnh do ngài Hộ Pháp lập ra, và duy cảnh vô 
thức do ngài Thanh Biện lập ra). Có tám tâm pháp là tám tự tướng của 
thức, đều biệt lập nhau. Năm thức đầu lập thành nhận thức giác quan, 
thứ sáu là ý thức (mano-vijnana), thức thứ bảy là mạt na thức (manas) 
và thứ tám là A Lại Da thức (citta). Theo tự tánh, tất cả các thức nầy lệ 
thuộc vào một pháp khác, tức là y tha khởi tướng (paratantra-laksana) 
nhưng chúng không phải chỉ là tưởng tượng (parikalpitalaksana). Giả 
thuyết về thực tại biệt lập của 8 thức nầy là lý thuyết riêng của Hộ 
Pháp và không thể tìm thấy ở đâu khác trong Phật giáo, ngay cả trong 
Tiểu Thừa. Tâm Pháp là cái gì không có chất ngại mà duyên khởi nên 
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các pháp gọi là Tâm Pháp. Theo Đại Thừa Khởi Tín Luận, sáu thức 
đầu: Nhãn thức (Caksur-vijnana (skt), Nhĩ thức( Srotra-vijnana (skÐ, 
Tỷ thức (Ghrana-vijnana (skt), Thiệt thức (Jihva-vijnana (skÐ, Thân 
thức (Kaya-vijnana (skÐ, Ý thức (Mano-vijnana (skÐ) hay sự suy nghĩ 
phối hợp với các căn. Hai thức sau: Mạt-Na thức hay Ý căn. Đây là lý 
trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã (tạo ra 
hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới khách thể). 
Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan chuyển vận “hạt giống” 
hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến thức thứ tám (hay 
tàng thức). A Lại Da thức hay Tàng thức. Tàng thức là nơi chứa đựng 
tất cả chủng tử của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các 
hạt giống đặc biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, 
kết thành hành động mới đến lượt các hành động nầy lại sản xuất ra 
các hạt giống khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. 

Theo Lâm Tế Ngữ Lục, một hôm thiển sư Lâm Tế thượng đường 
dạy chúng: "Các đạo lưu, Tâm Pháp vô hình nhưng thông suốt cả mười 
phương. Ở mắt gọi là thấy; ở tai gọi là nghe; ở mũi gọi là ngửi; ở 
miệng gọi là nói; ở tay gọi là nắm bắt; ở chân gọi là chạy nhảy. Vốn là 
một cái tinh minh, phân thành sáu dụng hòa hợp. Một Tâm đã không, 
tùy chỗ mà giải thoát. Sơn Tăng nói thế, cốt ý ở đâu? Chỉ cốt mong 
các ngài thôi dong ruổi theo ngoại cảnh; chỉ vì lẽ đó mà cổ nhân đặt 
bày cơ cảnh cho các ngài. Các đạo lưu, nếu các ngài nhận được chỗ 
thấy của sơn Tăng đây, các ngài có thể ngồi ngay trên Báo Phật, Hóa 
Phật; chư Bồ Tát trọn vẹn chứng tâm Thập Địa vẫn còn như khách; 
hàng Đẳng Giác, Diệu Giác tựa hồ những gã mang gông; La Hán, Bích 
Chi vẫn còn như hầm phẩn; Bồ Đề, Niết Bàn như cọc trói lừa. Tại sao? 
Bởi vì, này các đạo lưu, chỉ vì các ngài chưa đạt đến ba a tăng kỳ 
không kiếp, nên mới có những chướng ngại đó. Nếu là hạng Đạo nhân 
chân chánh, trọn vẹn không như vậy. Chỉ những ai có thể tùy duyên 
làm tiêu nghiệp cũ, thì cứ mặc tình mặc áo mang quần, muốn đi là đi, 
muốn ngồi là ngồi, không một tâm niệm mong cầu Phật quả. Duyên 
đâu ra thế? Cổ nhân nói, Nếu muốn tác nghiệp mà cầu Phật là cái 
nhân lớn của sanh tử luân hồi." 


115 


Eight Mental Dharmas 


Form 1s used more In the sense of “substance,” or “something 
Occupying space which wIll resist replacement by another form.” So 1t 
has extension, 1t 1s limited and conditioned. It comes Into existence 
when conditions are matured, as Buddhists would say, and stayIng as 
long as they continue, pass away. Form 1s impermanent, dependent, 
1llusory, relative, antithetical, and distinctive. According to the 
Anattalakkhana Sutta, the Buddha taught: “O, Bhiksus, what do you 
think, 1s the body permanent or perishable?” “lt 1s perishable, Lord.” 
The Buddha added: “And that which 1s perishable, does that cause pain 
or Joy?” “lt causes pain, Lord.” “And that which 1s perishable, painful, 
subJect to change, 1s 1t possible to regard that in this way: “This 1s mine, 
this am I, this 1s myself?'” “hat 1s Iimpossible, Lord.” Impermanence 
and change are Iinherent in the nature of all things. This 1s their true 
nature and this 1s the correct view, and as long as We are at varlance 
with it, we are bound to run Into conflicts. We cannot alter or control 
the nature of things, and the result is disappoIntment or suffering. The 
only solution to this problem lies In correcting our own poInt OŸ view. 

AlI things are divided into two classes: phystcal dharma and mental 
dharma. Physical dharma which has substance and resistance. This 1s 
also one of three kinds of existence. Also one of the three affluences 
that feed the stream of mortality or transmigration. According to 
Buddhist teachings, all things are matter because mind and matfer are 
1dentical, for matter 1s mind. There are eight consciousnesses (mind) 
are all separate. The first Íive constitute sense-consciousness 
(Viinana), the sixth 1s the sense-center (mano-vijnana), the seventh 1s 
the thought-center of self-consciousness (citta). By nature all of these 
conscilousnesses are dependent on something else, 1.e., cause 
(paratantra-laksana), but they are not mere Imagination (parikalpita- 
laksana). The assumption of the separate realty of the eight 
conscIousnesses 1s Dharmapala's special tenet and nowhere else In 
Buddhism can 1t be seen, not even in Hinayana. Mental dharma which 
1s devoid of subsftance or resistance, or the root of all phenomena. 

According to The Mahayana Awakening of Faith, the fÍirst six- 
Sens€ COnscIousnesses: seeing or sight conscIouness, hearing or hearing 
conscIousness, smelling or scent consclousness, tasting ot taste 
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conscIousness, touch or touch consciousness, and mind or mano 
conscIousness (the menfal sense or Intellect, mentality, apprehension, 
the thinking consciousness that coordinates the perceptions of the sense 
organs). The last two-sense consciousnesses: Seventh, Klista-mano- 
vijnana or Klistamanas consciousness. The discriminating and constructive 
sense. It 1s more than the intellectually perceptive. It 1s the cause of all egoism 
(it creates the 1llusion of a subject “Ï[” standing apart from the obJect world) 
and Iindividualizing of men and things (all 1llusion arising from assuming the 
seeming as the real). The self-conscious defiled mind, which thinks, w1lls, and 
1s the principal factor 1n the generation of subjectivity. It 1s a conveyor of the 
seed-essence of sensory experiences to the eighth level of subconsciousness. 
Eighth, Alaya-vijnana or Alaya consciousness. The storehouse consciousness 
or basis from which come all seeds of consciousness or from which 1t responds 
fo causes and condifions, specific seeds are reconveyed by Manas to the six 
Senses, precipifating new actions, which in turn produce other seeds. This 
pTocess 1s sinultaneous and endless. 

According to Lin-chis Sayings, one day, Zen master Lin-chi entered the 
hall and addressed the monks, saying, "Friends, Mental Dharma or Mind has 
no form, but 1t penetrates every corner of the universe. In the eye 1t sees, 1n 
the ear 1t hears, in the nose 1t smells, in the mouth it talks, in the hand 1t se1zes, 
1n the leg 1t runs. The source 1s just one i1lluminating essence, which divides 
1(self into six functioning units. Let all interfering thoughts depart from Mind, 
and you experience emancipation wherever you go. What do you think 1s my 
1dea of talking to you like this? I simple wish to see you stop wandering after 
external obJects, for 1t 1s because of this hankering that the old masters play 
tricks on you. Friends, when you come to view things as I do, you are able to 
sf over the heads of the EnJoyment-and Transformation-Buddhas; the 
Bodhisattvas who have successfully mounted the scale of ten stages look like 
hirelings; those who have attained the stage of full enlightenment resemble 
pTrisoners in chains; the Arhats and Pratyeka-buddhas are cesspools; Bodhi and 
Nưrvana are a stake to which donkeys are fastened. Why so? Because, O 
frnends, you have not yet aftained the view whereby all kalpas are reduced to 
Emptiness. When this 1s not realized, there are all such hindrances. Ït 1s not so 
with the true man who has an Insight into Reality. he gives himself up to all 
manner of situations in which he finds himself in obedience to his past karma. 
He appears in whatever garments are ready for him to put on. Às 1t 1s desired 
of him either to move or fo sit quietly, he moves or sits. He has not a thought 
of running after Buddhahood. He 1s free from such pinings. Why 1s 1t so with 
him? Says an ancient sage, When the Buddha 1s sought after, he 1s the great 
cause Of transmigration."” 
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Chương Mười Sáu 
Chapter Sixteen 


Tám Tâm Dục Giới 


Dục giới” là một trong tam giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ ham 
muốn. Dục Giới gồm thế giới nầy và sáu cõi trời. Bất cứ thế giới nào 
mà những yếu tố tham dục chưa được khắc phục. Thế giới của sự ham 
muốn. Đây là thế giới thấp nhất trong ba thế giới, hai thế giới kia là 
sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới mà trong đó loài người 
đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham dục” là động lực lướt 
thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Tâm dục giới là cái gì 
thường lui tới hay thường xuyên hiện hữu trong Dục Giới, hoặc cái gì 
thuộc về giác quan và đối tượng của giác quan, những tâm nầy cũng có 
thể phát sanh trong các cảnh giới khác. Tâm Dục Giới bao gồm bốn 
cảnh khổ (địa ngục, ngạ quỷ, súc sanh, a tu la), cảnh người và sáu cõi 
trời dục giới. Tất cả dục vọng ham muốn khởi lên do tâm dục giới. Đây 
là trạng thái tâm, đối lại với tâm. Tâm là gốc của vạn pháp, có thể sản 
sanh ra hết thảy vạn pháp. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng 
ta khởi sinh lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi 
chúng ta thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán 
không muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là khác. Theo A Tỳ 
Đạt Ma Luận, có tám tâm dục giới được xếp theo hỷ xả trí và nhắc 
bảo. Có Bốn Tâm Dục Giới Câu Hữu Với Hỷ: Thứ nhất, khi câu hữu 
với hỷ, tâm ấy hoặc tương ưng với trí, không cần được nhắc bảo. Thí 
dụ như khi một người sung sướng vì gặp được một tặng phẩm tuyệt hảo 
để làm quà, hay vì gặp được một người nhận, vân vân, hay một nguyên 
nhân nào tương tự làm phát sinh hỷ, và đặt chánh kiến lên hàng đầu, 
như nghĩ rằng bố thí có công đức lớn, người ấy không do dự, không cần 
nhắc bảo khi làm những công đức bố thí, vân vân thì tâm ấy là câu hữu 
với hỷ, tương ưng với trí, và không cần nhắc nhở. 7h nhì, khi câu hữu 
với hỷ, tâm ấy hoặc tương ưng với trí cần được nhắc bảo. Khi một 
người sung sướng hài lòng như trên (1), và cũng đặt chánh kiến lên 
hàng đầu, nhưng lại làm với sự do dự vì tâm không rộng rãi, hoặc cần 
được người khác nhắc bảo, thì tâm ấy thuộc loại câu hữu với hỷ, tương 
ưng với, nhưng cần được nhắc bảo. 7h⁄ ba, khi câu hữu với hỷ, không 
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tương ưng với trí, không cần nhắc bảo. Như trường hợp những em bé có 
thói quen tự nhiên do bắt chước người lớn, khi gặp một vị sư thì cúng 
dường, đó là tâm câu hữu với hỷ, không tương ưng với trí và không cần 
sự nhắc bảo. 7⁄ /, khi câu hữu với hỷ, không tương ưng với trí, cần 
nhắc bảo. Khi một người thấy người khác cúng dường, cũng muốn 
hoan hỷ cúng dường, nhưng vì lòng tham tiếc nên không chịu cúng mà 
phải đợi nhắc nhở. Lại Có Bốn Tâm Dục Giới Câu Hữu Với Xả: Khi 
không có hỷ như trong những trường hợp từ (5) đến (8), thì những tâm 
nầy gọi là tâm câu hữu với xả: 7h năm, khi câu hữu với xẳ, tương ưng 
với trí, không cần nhắc bảo. 7 sáu, khi câu hữu với xả, tương ưng với 
trí, cần nhắc bảo. Thứ bảy, khi câu hữu với xả, không tương ưng với trí, 
không cần nhắc bảo. Thứ ám, khi câu hữu với xả, không tương ưng với 
trí, cần nhắc bảo. 


Eightfold Sense-Sphere Consci0usess 


The passion world or the realm of passions, one of the three 
realms. Realm of desire Is a realm where there exists all kinds of 
desires. The realm of desire, of sensuous gratification; this world and 
the six devalokas; any world in which the elements of desire have not 
ben suppressed. The world of desire. The region of the wishes. Thịis 1S 
the lowest of the three realms of existence, the other two being rupa- 
dhatu and arupa-dhatu. It 1s also the realm in which human live, and 1t 
receIves Ifs name because desire 1s the dominant motivation for 1fs 
inhabifants. The sense-sphere consclousness Includes all those cittas 
that have their proper domain in the sensuous plane of existence, 
though they may arise in other planes as well. The sense-sphere 
COnScIousness 1s the sensuous pÏlane of existence, which comprises of 
the four woeful realms (hells, hungry ghosts, animals, asuras), the 
human realm, and the six sensuous heavens. All of our desires develop 
because of the thoughts of our sense-sphere mind. This 1s the mental 
ground or condition, or mental conditions 1n confrast to the mind 1tself. 
The Mind from which all things spring. When we see an attractive 
obJect, we develop a wish to obtain that obJect. In contrary, when we 
see an unatfractive obJect, we develop a wish not to obtain that obJect; 
sometimes we hate the obJect. According to the Abhidharma, there are 
eightfold Consciousness being classified according to Joy, equanimIty, 
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knowledge, and prompting. There Are Four Consciousnesses Which 
Are Accomparmied by jJoy: PFirsí, when accompanmed by jJoy, 1t 1s eIther 
associated with knowledge and unprompted. When a man 1s happy on 
encountering an excellent giIft to be given, or recipIent, efc., or some 
such cause for Joy, and by placing right view foremost that occurs In the 
way beginning “there 1s merit In giving,` he unhesifatingly and unurged 
by others performs such merIt as øIving, etc., then his conscIousness 1S 
accompanied by Joy, associated with knowledge, and unprompted. 
Second, when accompanied by Joy, It Is either associlated with 
knowledge and prompted. When a man 1s happy and content in the way 
aforesaid in (1), and, while placing right view foremost, yet he does 1t 
hesitantly through lack of free generosity, etc., or urged on by others, 
then, his conscilousness Is accompanied by jJoy, associated with 
knowledge, but prompted. 7hrđ, when accompanied by Joy, It 1s 
đissociated from knowledge and unprompted. In case of young children 
who have a natural habit due to seeing the behaviour of relatives and 
are Joyful on seeing monks and at once give them whatever they have 
in their hands or pay homage, this 1s the consciousness which 1s 
accompanied by joy, dissociated from knowledge, but unprompted. 
Fourth, when accompanied by Joy, 1t Is dissociated from knowledge 
and prompted. When a man sees other people offer, he 1s happy and 
wants to offer too; however, his stingIness prevents him from offering. 
He needs promptuing from other people. There Are Also Four 
Consciousnesses Which Are Accompanied by Equanimify: When the 
conscIousnesses are devoid of Joy, such as the cases from (9) to (8), 
they are accompanied by equanimity: #⁄ƒ?h, when accompanied by 
equanimity, 1t 1s either associated with knowledge and unprompted. 
Sixíh, when accompanied by equanimity, 1t 1s either associated with 
knowledge and prompted. Seyeníh, when accompanied by equanimity, 
If IS dissociated from knowledge and unprompted. Eighíh, when 
accompanied by equanimity, 1t 1s dissociated from knowledge and 
prompted. 


Chú Thích: 
(1) Xin xem chỉ tiết ở phần Phụ Lục W— Please see details in Appendix W. 
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Chương Mười Bảy 
Chapter Sevenfeen 


Mười Lăm Tâm Thiện Thuộc Sắc Giới 


Sắc giới”, đệ nhị giới trong tam giới (dục giới, sắc giới và vô sắc 
giới). Sắc giới là một trong tam giới theo truyền thống vũ trụ học Phật 
giáo. Sắc giới được xem như là pháp giới cao hơn thế giới trong đó con 
người sanh sống, hay dục giới. Theo Phật giáo thì sắc giới thiển lấy sắc 
giới Thiên làm đối tượng. Cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiền 
Thiên. Đây là cõi của thiên thần bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nầy 
không có dâm dục và thực dục, chỉ có thân thân thể vật chất tốt đẹp 
thù thắng, cõi nước cung điện nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham 
dục vật chất không ngừng tự thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối 
phiền trược của vật chất vi tế. Y cứ theo tinh thần tu dưỡng cao cấp, 
cõi nầy chia làm tứ thiển thiên). Tâm sắc giới tương ứng với Thiền Sắc 
Giới, cảnh giới mà những người chứng đắc các tầng thiển sắc giới sẽ 
tái sanh vào. Tưởng cũng nên nhấn mạnh một chút về tâm thiện, như 
đã nói trong chương mười bốn, tâm thiện lành trong cõi dục giới phát 
sinh những việc làm thiện lành đối với tha nhân, từ bi, bố thí, nhẫn 
nhục, ái ngữ, yêu thương, tín tâm, luôn nguyện cứu độ tha nhân. Thiện 
tâm giúp đẩy lùi những tâm tiêu cực. Theo đạo Phật, Tâm Thiện còn là 
Tâm Chánh, tức là tâm không ích kỷ và luôn luôn thành ý. Theo A Tỳ 
Đạt Ma Luận (Vi Diệu Pháp), có mười lăm tâm thiện thuộc sắc giới 
với Năm Tâm Thiện Sắc Giới, Năm Tâm Quả Sắc Giới, và Năm Tâm 
Hành Sắc Giới. Mỗi tầng trong năm hạng Tâm Thiện Sắc Giới nầy đều 
là nhân tạo quả tương xứng cho hành giả trong cảnh Sắc Giới sau khi 
từ bổ xác thân nây. Wăm Tâm Thiện Sắc Giới: Thứ nhất, tâm Thiện sơ 
thiển cùng với Tâm, sát, Phỉ, Lạc, và Nhất Điểm hay Trụ. 7⁄ nhì, tâm 
Thiện nhị thiển cùng với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. Thứ ba, 
tâm Thiện tam thiển cùng với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc, và Nhất Điểm. Thứ 
íư, tâm Thiện tứ thiển cùng với Tầm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. Thứ 
năm, tâm Thiện ngũ thiển cùng với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. 
Năm Tâm Quả Sắc Giới: Thứ nhất, tâm Quả sơ thiền cùng với Tầm, 
Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. 7h nhì, tâm Quả nhị thiển cùng với Tầm, 
Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. 7h ba, tâm Quả tam thiển cùng với Tầm, 
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Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. 7h⁄ :¿ tâm Quả tứ thiển cùng với Tầm, 
Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. Thứ năm, tâm Quả ngũ thiển cùng với 
Tầm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. Năm Tâm Hành Sắc Giới: Thứ 
nhất, tâm Hành sơ thiển cùng với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. 
Thứ nhì, tâm Hành nhị thiền cùng với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất 
Điểm. Thứ ba, tâm Hành tam thiển cùng với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và 
Nhất Điểm. Thứ r, tâm Hành tứ thiển cùng với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và 
Nhất Điểm. Thứ năm, tâm Hành ngũ thiển cùng với Tâm, Sát, Phí, Lạc 
và Nhất Điểm. 


FỰfIeen Kinds oƒ Fine-Material-Sphere 
Wholesome ConsciOIsness 


“Rupa-dhatu” 1s one of the three worlds (triloka) of traditional 
Buddhist cosmology. This realm 1s considered to be higher that the one 
in which human beings live, 1.e., the desire realm or kama-dhatu. 
According to Buddhism, the four form-realm-meditations have the 
form-heaven as their objective. The realm of form or matter. Ít 1s 
above the lust world. It is represented in the Brahamlokas (tứ thiển 
thiên). Thịs 1s the realm of the lesser deities. The fine-material-sphere 
COnscIlousness corresponds to the fine-materlal plane of existence 
(rupabhum), or the plane of consciousness perfaining to the state of 
meditative absorption called the rupaJjhanas. It should be emphasized a 
litle bit about a good mind, as menftioned In chapter fourteen, good 
mind ¡in the desire world Initiates beneficial Iintentions towards others, 
compassion, loving-kindness, gøenerosity, patlence, good speech, 
tolerance, love, faith, wishing to help others, etc. Wholesome mind can 
be used to dispel negative minds. According to Buddhism, wholesome 
mind also means Rectifying Mind with a true-hearted will. According 
to the Abhidharma, there are fifteen kinds of fine-material-sphere 
wholesome consciousness with five kinds of Fine-Sphere-Material- 
Wholesome-Consciousness, five kinds of Fine-Material-Sphere 
Resultant Consclousness, and five kinds of Fine-Material-Sphere 
Functional (Consclousness Kiye kinds doƒ_ Fine-Material-Sphere 
Wholesome Consciowsness, or Rupa Jhanas: These jhanas have the1r 
corresponding effects in the realms of form. #?rsf jhana moral Of 
wholesome consciousness together with initial application, sustained 
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application, zest, happiness, and one-pointedness. Second jhana moral 
or wholesome conscIousness together with 1mitial application, sustained 
application, zest, happiness, and one-pointedness. 7Third jhaạng moral or 
wholesome consciousness together with initial application, sustained 
application, zest, happiness, and one-poIintedness. #ourth jhana moral 
or wholesome conscIousness together with 1nitial application, sustained 
application, zest, happiness, and one-pointedness. Fÿh /hana mmoral or 
wholesome consciousness together with initial application, sustained 
application, zest, happiness, and one-pointedness. Five kinds 0ƒ Fine- 
Mafterial-Sphere Resulfant Consciousness: They comprise of  Firsf 
Jhana resultant consclousness together with Imiial application, 
sustained application, zest, happiness, and one-pointedness. Second 
Jhana resultant consclousness together with Imitial application, 
sustaned application, zest, happiness, and one-pointedness. Third 
Jhana resultant consclousness together with Imitial application, 
sustained application, zest, happiness, and one-pointedness. #our?h 
Jhana resultant consclousness together with Imitial application, 
sustained application, zest, happiness, and one-pointedness. #7ƒ#?h jhana 
resultant consciousness fogether with Initial application, sustained 
application, zest, happiness, and one-pointedness. Five kinds 0ƒ Fine- 
Mafterial-Sphere Functional Consciowsness: They comprise of: Firsf 
Jhana functional consclousness tfogether with Imiial application, 
sustained application, zest, happiness, and one-pointedness. Second 
Jhana functional consclousness together with Iniial application, 
sustaned application, zest, happiness, and one-pointedness. 7rđ 
Jhana functional consciousness together with Imiial application, 
sustaned application, zest, happiness, and one-pointedness. #our?h 
Jhana functional consclousness together with Iniial application, 
sustained application, zest, happiness, and one-pointedness. #7ƒ#?h jhana 
functional consciousness together with Iimitial application, sustained 
application, zest, happiness, and one-pointedness. 


Chú Thích: 
(1) Xin xem chỉ tiết ở phần Phụ Lục W— Please see details in Appendix W. 
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Chương Mười Tám 
Chapter Eighteen 


Mười Hai Tâm Vô Sắc Giới 


Vô sắc là không có hình sắc, không có hình không thể. Theo Phật 
giáo, tướng trạng của các pháp đều là không, pháp do nhân duyên sanh 
ra không có tự tính. Tính không nầy không thể nào được diễn tả bằng 
lời (chỉ có Đức Phật mới thấu triệt được cái không tướng này). Cõi Vô 
Sắc Giới” là cõi không có hình tướng, một trong tam giới theo truyền 
thống vũ trụ học Phật giáo. Chúng sanh sanh vào chốn này do kết quả 
của sự tu tập thành công bốn giai đoạn thiển định gọi là “Tứ Không 
Xứ.” Trên cõi vô sắc giới, nơi chỉ có tinh thần thanh tịnh, nơi không 
còn thân thể, không còn cung điện, không còn vật chất. Cõi trời vô sắc 
kéo dài không hạn định trong tứ không xứ. Cõi nầy không có vật chất 
của sắc pháp, mà chỉ còn thức tâm trụ nơi thiển định thâm diệu. Trên 
cõi vô sắc không có thân sắc, và chúng sanh trong cõi này không còn 
khổ đau, lo lắng hay phiển não nữa, nhưng đây vẫn được coi như bất 
toại theo quan điểm Phật giáo, bởi vì khi thọ mạng của chúng sanh 
trên cõi này chấm dứt họ vẫn phải tái sanh vào cõi thấp hơn trong vòng 
luân hồi sanh tử. Chúng sanh sanh vào những cõi này do sự tu tập thiển 
định thành công tương ứng. Thiển tập vô sắc định là sự tập hợp của 
tâm trí thuộc cõi vô sắc. Vô sắc định là bốn trạng thái thiển định tương 
ứng với bốn cõi trong cõi trời vô sắc, là cõi trời cao nhất trong vòng 
luân hồi sanh tử. 

Như đã nói trong chương trước, tâm thiện lành trong cõi dục giới 
phát sinh những việc làm thiện lành đối với tha nhân, từ bi, bố thí, 
nhẫn nhục, ái ngữ, yêu thương, tín tâm, luôn nguyện cứu độ tha nhân. 
Thiện tâm giúp đẩy lùi những tâm tiêu cực. Theo đạo Phật, Tâm Thiện 
còn là Tâm Chánh, tức là tâm không ích kỷ và luôn luôn thành ý. Tuy 
nhiên, tâm thiện cõi vô sắc hay tâm thuộc vô sắc giới là cái gì thuộc 
về Thiền Vô Sắc Giới, hoặc cái gì thường lui tới hay hiện hữu trong 
cảnh vô sắc giới. Khi một người hành thiển chứng đắc những trạng thái 
vượt trên cõi Sắc Giới, người ấy sẽ tách rời danh sắc ra khỏi sắc, cũng 
như ta có thể giữ một khối sắc ở giữa không trung. Theo A Tỳ Đạt Ma 
Luận (Vi Diệu Pháp), có mười hai tâm thiện trong cõi vô sắc. Có Bốn 
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Tâm Thiện Vô Sắc Giới: Thứ nhất là Tâm Thiện trong Không Vô Biên 
Xứ. Thứ nhì là Tâm Thiện trong Thức Vô Biên Xứ. Thứ ba là Tâm 
Thiện trong Vô Sở Hữu Xứ. 7⁄ ⁄ là Tâm Thiện trong Phi Tưởng, Phi 
Phi Tưởng Xứ. Có Thêm Bốn Tâm Thiền Quả thuộc Vô Sắc Giới: Thứ 
năm là Tâm Thiển Quả trong Không Vô Biên Xứ. 7h⁄ sáu là Tâm 
Thiển Quả trong Thức Vô Biên Xứ. 7hứ bảy là Tâm Thiển Quả trong 
Vô Sở Hữu Xứ. Thứ tám là Tâm Thiền Quả trong Phi Tưởng Phi Phi 
Tưởng Xứ. Lại Có Bốn Tâm Hành Vô Sắc Giới: Thứ chín là Tâm 
Thiển Hành trong Không Vô Biên Xứ. Thứ mười là Tâm Hành Thiền 
trong Thức Vô Biên Xứ. Thứ mười một là Tâm Thiền Hành trong Vô 
Sở Hữu Xứ. Thứ mười hai là Tâm Thiền Hành trong Phi Tưởng Phi Phi 
Tưởng Xứ. 


Twelve Kinds 0ƒ Inưnaterial-Sphere ConsciOusness 


Formlessness, Incorporeal, or non-substantial means without form 
of holding on to the 1llusion of contemplation. According to Buddhism, 
the characteristic of all things 1s unreality, 1.e. they are composed of 
elements which disintegrate. Immaterial which cannot be expressed 1n 
the terms of material (only the Buddha could thoroughly understand 
this). The world of non-form means the realm of formlessness or being 
above the realm of form, or the realm beyond form, one of the “three 
worlds” (triloka) of traditional Buddhist cosmology. Beings are born 
Into this realm as a result of successful cultivation of medifative states 
called the “four formless absorptions” (arupya-samapattI), each of 
which corresponds to a heaven realm within the Formless Realm. The 
formless realm of pure spirit, where there are no bodies, places, things. 
lts extent 1s undefinable In the four empty regions (Tứ không xứ). The 
heavens without form, Immaterlal, consisting only of mind ïím 
contemplation. In the Formless Realm there 1s no physicality, and the 
beings who reside there have lives Íree Írom pain, anxIety, Or 
afflictions, but this 1s seen as unsatisfactory from a Buddhist standpoinnt, 
because when their lives in the Formless Realm end they are agaIn 
reborn In the lower levels of cyclic existence. Sentient being 1s reborn 
in one of these levels in dependence upon successful cultivating the 
corresponding absorption. The heavens without form, 1Immaterlal, 
consisting only of mind in contemplation. Immaterial meditation or 
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concentration of the formless realm means mental collectednesses or 
samapattis belonging to the World of No-Form (arupaloka). Four 
mediftative states that correspond to levels within the Formless Realm 
(arupya-dhatu), the highest realm within cyclic exIstence. 

As mentioned in the previous chapter, good mind in the desire 
world Initiates beneficial intentions towards others, compassion, loving- 
kindness, gøenerosity, patlence, good speech, tolerance, love, faith, 
wishing to help others, etc. Wholesome mind can be used to dispel 
negative minds. According to Buddhism, wholesome mind also means 
Rectifying Mind with a true-hearted wIll. However, the Iimmaterial 
sphere 1s the plane of consciousness corresponds to the Immaterial 
plane of existence (arupabhumn), or the plane of consciIousness 
perftainng to the Iimmaterial meditative absorptions (arupaJJjhanas: 
Thiển Vô Sắc Giới). Any consciousness which mostly moves about in 
this realm 1s understood to belong to the Immaterial sphere. When one 
medifates to attain formless meditative states beyond the rupaJJjhanas, 
one must discard all obJects connected with material form and focus 
upon some non-material obJect, such as the Infinity of space. According 
to the Abhidharma, there are twelve kinds of Immaterial-Sphere 
Consciousness There Are Kour Kinds dgƑ  Immaterial-Sphere 
Consciousness: Firsí, wholesome consciousness perfaining to the base 
Of Infinite space. Second, wholesome conscIousness perfaining to the 
base of Infinte consciousness. 77⁄zrd¿ wholesome consciousness 
perftainng to the base of nothingness. ouríh wholesome 
COnSCIousness pertaining to the base of neither perception nor non- 
percepton. There Are Four More Kinds of Immmaferiadl Sphere 
Resultant Consciowsness: Fiƒth, resultant consciousness pertaining to 
the base of Iinfinite space. SŠ¡x/h, resultant conscIousness pertaining to 
the base of Infinite consclousness. Seveníh, resultan(t consciIousness 
perfaining to the base of nothingness. Eighíh, resultant conscIousness 
pertaining to the base of neither perception nor non-perception. There 
Are StHHI Four More Kinds gƒ Inunaterial Sphere Consciousness: Ninth, 
functional consciousness pertaining to the base of Iinfinite space. 7Tenh, 
functional consclousness pertaning to the base of Infiinie 
conscIousness. Fjeyeníh, functional consciousness pertaining to the 
base of nothingness. 7ejƒf?h, functional conscIousness perfaining to the 
base of neither perception nor non-perception. 
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Chú Thích: 
(l) Xin xem chỉ tiết Ở các phần Phụ Lục W & Y—Please see details in 
Appendices W & Y. 


129 


Chương Mười Chín 
Chapter Ninefeen 


Tám Tâm Siêu Thế 


Siêu thế (siêu nhiên hay vượt lên trên tất cả), vượt ra tam giới và 
hàm nghĩa bất cứ gì có liên quan đến sự tiến gần đến Niết bàn. Đây là 
những giai đoạn khác nhau của con đường lên Thánh. Trong Phật giáo 
Đại thừa, siêu nhiên hàm nghĩa thuần khiết tuyệt đối về thể chất lẫn 
tinh thần. Thiển Phật giáo có một khía cạnh siêu nhiên thần bí, cũng là 
một thành phần thiết yếu của bản chất của Thiển. Không có khía cạnh 
đó nó không thể là cái tôn giáo mà tự căn bản nó vẫn là, và Thiền 
chắc hẳn đã mất đi cái địa vị là một diễn viên khôi hài trong vở kịch 
Phật giáo. Trong nhiều giai thoại Thiển Phật giáo chúng ta có thể thấy 
cái phương cách Thiền thị hiện những thần thông và sự diễu cợt của nó 
với chúng một cách trắng trợn. Mặc dầu Thiễển Phật giáo chế diễu và 
không ưa những hành động làm phép lạ và thần thông, các thiển sư đã 
đắc pháp tuyệt nhiên không phải là không có khả năng làm những thứ 
đó. Họ có thể làm nếu họ cho là cần thiết cho một mục đích xứng 
đáng. Những thần thông này chỉ là cái phó sản tất nhiên của thực ngộ. 
Một người ngộ hoàn toàn phải có chúng nếu không cái ngộ của người 
ấy nhiều nhất chỉ có thể coi là mới được phần nào thôi. 

Theo Phật giáo, tâm siêu thế có thể giúp ta vượt ra khỏi thế gian 
danh sắc để đạt thẳng đến cảnh giới Niết Bàn. Theo A Tỳ Đạt Ma 
Luận, có tám loại tâm siêu thế. Có Bốn Tâm Thiện Siêu Thế: Thứ 
nhất là Nhập Lưu Đạo Thiện Tâm. Tâm Thiện Nhập Lưu Sơ Thiền, 
đồng phát sanh với Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. Tâm Thiện 
Nhập Lưu Nhị Thiền, đồng phát sanh với Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm. 
Tâm Thiện Nhập Lưu Tam Thiển, đồng phát sanh với Phỉ, Lạc và Nhất 
Điểm. Tâm Thiện Nhập Lưu Tứ Thiên, đồng phát sanh với Lạc và 
Nhất Điểm. Tâm Thiện Nhập Lưu Ngũ Thiển, đồng phát sanh với Nhất 
Điểm. Thứ nhì là Nhứt Lai Đạo Thiện Tâm: Tâm Thiện Nhứt Lai Đạo 
Sơ Thiển, Tâm hiện Nhứt Lai Đạo Nhị Thiền, Tâm Thiện Nhứt Lai 
Đạo Tam Thiền, Tâm Thiện Nhứt Lai Đạo Tứ Thiền, và Tâm Thiện 
Nhứt Lai Đạo Ngũ Thiền. 7h⁄ ba là Bất Lai Đạo Thiện Tâm bao gồm: 
Tâm Thiện Bất Lai Đạo Sơ Thiền, Tâm Thiện Bất Lai Đạo Nhị Thiền, 
Tâm Thiện Bất Lai Đạo Tam Thiền, Tâm Thiện Bất Lai Đạo Tứ 
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Thiền, Tâm Thiện Bất Lai Đạo Ngũ Thiển. 7hứ ¿⁄ là Vô sanh Đạo 
Thiện Tâm bao gồm Tâm Thiện Vô Sanh Đạo Sơ Thiền, Tâm Thiện 
Vô Sanh Đạo Nhị Thiền, Tâm Thiện Vô Sanh Đạo Tam Thiền, Tâm 
Thiện Vô Sanh Đạo Tứ Thiển, và Tâm Thiện Vô Sanh Đạo Ngũ 
Thiển. Lại Có Bốn Tâm Quả Siêu Thế: Tâm quả siêu thế thứ năm là 
Nhập Lưu Quả Tâm bao gồm tâm Quả Nhập Lưu Đạo Sơ Thiển, đồng 
phát sanh cùng Tâm, Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm; tâm Quả Nhập Lưu 
Đạo Nhị Thiền, đồng phát sanh cùng Sát, Phỉ, Lạc và Nhất Điểm; tâm 
Quả Nhập Lưu Đạo Tam Thiền, đồng phát sanh cùng Phỉ, Lạc và Nhất 
Điểm; tâm Quả Nhập Lưu Đạo Tứ Thiền, đồng phát sanh cùng Lạc và 
Nhất Điểm; và tâm Quả Nhập Lưu Đạo Ngũ Thiền, đồng phát sanh 
cùng Nhất Điểm. Tâm quả siêu thế thứ sáu là Nhứt Lai Quả Tâm bao 
gồm Tâm Quả Nhứt Lai Đạo Sơ Thiển, Tâm Quả Nhứt Lai Đạo Nhị 
Thiền Tâm Quả Nhứt Lai Đạo Tam Thiền, Tâm Quả Nhứt Lai Đạo Tứ 
Thiển, và Tâm Quả Nhứt Lai Đạo Ngũ Thiền. Tâm quả siêu thế thứ 
bảy là Bất Lai Quả Tâm bao gồm: Tâm Quả Bất Lai Đạo Sơ Thiển, 
Tâm Quả Bất Lai Đạo Nhị Thiền, Tâm Quả Bất Lai Đạo Tam Thiền, 
Tâm Quả Bất Lai Đạo Tứ Thiễển, và Tâm Quả Bất Lai Đạo Ngũ Thiền. 
Tâm quả siêu thế thứ tám là Vô Sanh Quả Tâm bao gồm: Tâm Vô 
Sanh Đạo Sơ Thiền, Tâm Vô Sanh Đạo Nhị Thiền, Tâm Vô Sanh Đạo 
Tam Thiển, Tâm Vô Sanh Đạo Tứ Thiển, và Tâm Vô Sanh Đạo Ngũ 
Thiền. 


Eight Kinds 0ƒ Supermundane Mind 


The transcendenral, supernatural, supramundane, I1.e. beyond the 
three worlds. Lokottara (supramundane) means anything that 1s 
connected with the path to liberation or that 1s directed toward the 
aftainment of nirvana. In the Mahayana Buddhism, Lokottara means a 
supramundane who 1s mentally and physically absolutely pure. 
Buddhist Zen has a supernatural and mystic side which 1s an essential 
part of Its nature. Without this 1t could not be the religion that basically 
1f stIll 1s, and 1t would lose 1ts position as the most humorous actor In the 
Buddhist play. In many Buddhist Zen antics we can see the Zen way of 
performing miracles and Its cynical manner of poking fun at them. 
Despite all ther mockery and dislike of wonder-working acts and 
supernatural powers, the accomplished Zen masters were by no means 
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incapable of performing them. They could do so If they deemed 1t 
necessary for a worthwhile purpose. These miracle powers are simply 
the natural by-productfs of true Enlightenment. A perfectly enlightened 
being must possess them, otherwise his Enlightenment can at most be 
considered as only partial. 

Accordng to Buddhism, the supermundane consciousness 
transcend the world of conditioned things 1s the unconditioned elemernt, 
Nirvana, and the types of conscIousness that directly accomplish the 
realizaton of Nirvana. According to the Abhidharma, there are eight 
kinds of supermundane mind. There Are Four Kinds oƒ Supermundane 
Wholesome Mind: Firs Sotapati-maggacittam or the path 
COnscIousness of stream-entry. The path conscIousness of stream-entry 
together with Initial application, sustained application, zest, happIness 
and one-pointedness. The path consciousness of stream-entry together 
with sustained application, zest, happiness and one-pointedness. The 
path conscIlousness of stream-entry together with zest, happiness and 
one-pointedness. The path consciousness of stream-entry together with 
happiness and one-pointedness. The path conscIousness of stream-entry 
together with one-pointedness. Second, Sakadagami-maggacittam or 
the path consciousness of once-returning. First J]hana wholesome mind 
Of once-returning... (see second part of the first supermundane mind). 
Second Jhana wholesome mind of once-returning...(see second part of 
the first supermundane mind). Third Jhana wholesome mind of once- 
returning...(see second part of the first supermundane mind). Fourth 
Jhana wholesome mind of once-returning...(see second part of the firsf 
supermundane mind). Fifth Jhana wholesome mind of once- 
returning...(see second part of the first supermundane mind). 7?#rd, 
Anagami-maggactttam or the path consciousness of non-returning, 
which Includes the first Jhana wholesome mind of non-returning; the 
second Jhana wholesome mind of non-returning; the thrd Jhana 
wholesome mind of non-returning; the fourth Jhana wholesome mind of 
non-returnng; and the fith Jhana wholesome mind of non- 
returning...(see second part of the first supermundane mind). Fourth, 
Arahatta-maggacittam or the path consciousness of Arahantship which 
includes the first Jhana wholesome mind of Arahantship; the second 
Jhana wholesome mind of Arahantship; the third Jhana wholesome 
mind of Arahantship; the fourth Jhana wholesome mind of Arahantship; 
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and the fifth Jhana wholesome mind of ArahantshIp...(see second part 
of the first supermundane mind). There Are Also Four Kinds dgƑ 
Supermundane ResuHant Mind: The [th Supermundane Resultan 
Mind, Sotapatti-phalacittam or the fruiion consciousness of stream- 
entry which includes the first Jhana fruition consciousness of stream- 
entry together with iniial application, sustained application, zest, 
happinnes and one-pointedness; the second Jhana fruition 
COnSCIousness 0Ÿ stream-entry together with sustained application, zesf, 
happiness, and one-pointedness; the third Jhana fruition consciousness 
Of stream-enfry together with zest, happiness and one-pointedness; the 
fourth Jhana fruiion consciousness of stteam-entry together with 
happinness and one-pointedness; and the fith JjJhana fruition 
COnSCIousness Of sfream-entry together with one-pointedness. 7Ù sixfh 
Supermundane Resultant Mind, SakKadagami-phalacittam or the fruition 
COnscIousness of once-returning which includes the first Jhana fruition 
COnscIlousness of. once-returning; the second Jhana fruition 
COnscIousness of once-returning; the third Jhana fruition consciousness 
of once-returning; the fourth Jhana fruition consciousness of once- 
returnng; and the fifth Jhana fruilon consciousness oŸ once- 
returning...(see the second part of the fifth Supermundane Resultant 
Mind). The seventhh Supermundane Resultant Mind, Anagami- 
phalacittam or the fruition consciousness of non-returnng which 
includes the first Jhana fruition consclousness of non-returning; the 
second Jhana fruition consciousness oŸ non-returning; the third Jhana 
Íruiion consciousness of non-returninng; the fourth Jhana fruition 
COnscIlousness of  non-returnng; and the fith Jhana fruition 
COnScIousness of. non-returning......(see the second part of the fifth 
Supermundane Resultant Mind). The eighth Supermundane Resultam 
Mind Arahatta-phalacttam or the Írultion consciousness of 
Arahantship which includes the first Jhana fruitlon consclousness of 
Arahantship; the second Jhana fruition consciousness of Arahantship; 
the third Jhana fruition consciousness of Arahantship; the fourth Jhana 
Íruiion consciousness of Arahantship; and the fifth Jhana fruition 
conscIousness of Arahantship... 
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Chương Hai Mươi 
Chapter Tweny 


Bốn Mươi Sáu Tâm Sở Pháp 


Trong Phật giáo, tâm là gốc của vạn pháp, có thể sản sanh ra hết 
thảy vạn pháp. Tác nhân thứ ba trong ba tác nhân thân, khẩu và ý. 
Tâm sở hay yếu tố tâm lý gọi là chi thiển. Những chỉ thiển nầy giúp 
nâng các cấp thanh tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. Có năm yếu 
tố tâm lý hay chi thiển: tầm, sát, phỉ, lạc, và nhất điểm tâm. Tâm pháp 
sở hữu của tâm vương hay những điều kiện tinh thần, những đóng góp 
của tâm, đặc biệt là những phẩm chất luân lý, tình cảm, thương yêu, 
hận thù, vân vân. Theo Cương Yếu Triết Học Phật Giáo của Giáo Sư 
Junjiro Takakusu, có 46 Tâm Sở Pháp Trong Tâm Lý Học Phật Giáo: 
Từ thứ nhất đến thứ mười là mười đại địa pháp: Đại địa pháp có những 
nhiệm vụ tổng quát, ở đây chỉ cho “tâm.” Bất cứ khi nào tâm hoạt 
động, thì những đại địa pháp như thọ, tưởng, tư, vân vân luôn luôn 
cùng xuất hiện. Tờ thứ mười một đến thứ hai mươi là thập đại thiện địa 
pháp: Đây là mười đại phiển não pháp; mười pháp thiện hành với tất 
cả tâm sở thiện. Mười đại thiện địa pháp hay mười pháp thiện hay 
mười tâm sở trong Câu Xá Luận: đức tin (tín), siêng năng (cần), không 
vướng mắc (xả), xấu hổ đối với lỗi lầm của chính mình (tàm), xấu hổ 
đối với lỗi lầm của người (quý), không tham, không sân, bất tổn hại 
(người và vật), khinh an, không buông lung phóng túng (tự chủ). Lại có 
mười thiện địa pháp khác: thọ, tưởng, tư, xúc, dục, tuệ, niệm, tác ý, 
thắng giải, và tam ma địa. Tờ £hứ hai mươi mốt đến thứ hai mươi sáu là 
sáu loại phiền não lớn: Sáu loại phiền não lớn là những thứ bị nhiễm ô 
tham dục. Thứ nhất là Tham Phiển Não: Đây là loại phiền não gây ra 
bởi tham ái hay muốn có (nhiễm trước thành tính rồi sinh ra khổ 
nghiệp). Thứ nhì là Sân Phiển Não: Đây là loại phiền não gây ra bởi 
sân hận (do căm ghét mà thành tính, dựa vào bất an và ác hành mà tạo 
thành nghiệp). Thứ ba là S¡ Phiển Não: Đây là loại phiền não gây ra 
bởi si mê (mê muội mờ ám về sự lý mà thành tính, dựa vào những nghi 
hoặc mà tác thành nghiệp). Thứ tư là Mạn Phiển Não: Đây là loại 
phiền não gây ra bởi kiêu ngạo (do thói cậy mình tài hơn người mà 
thành tính và sanh ra khổ nghiệp). Thứ năm là Nghi Phiển Não: Đây là 
loại phiển não gây ra bởi nghi hoặc (do ngờ vực về chân lý mà thành 


134 


tính, từ đó ngăn cẩn tín tâm rồi hành động tà vạy mà thành nghiệp). 
Thứ sáu là Ác Kiến Phiển Não: Đây là loại phiển não gây ra bởi ác 
kiến hay tà kiến (do ác kiến suy nghĩ đảo điên mà thành tính, ngăn cẩn 
thiện kiến rồi hành động tà vạy gây ra ác nghiệp). Tờ thứ hai mươi bẩy 
đến thứ hai mươi tám là hai đại bất thiện địa pháp: Đại bất thiện địa 
pháp cùng xuất hiện với tất cả những tư tưởng xấu xa. Từ £hứ hai mươi 
chín đến thứ ba mươi tám là mười tiểu phiền não pháp: Theo Câu Xá 
Luận, có mười tâm sở khởi dậy từ sự vô minh chưa giác ngộ: tức giận 
(phẫn), che đậy tội lỗi (phú), bủn xỉn (khan), ghen ghét (tật đố), phiền 
toái (não), ác ý (hại), hận thù, dâm loạn, dối trá (cuống), và ngã mạn 
cống cao (mạn). Mười pháp này thuộc đặc chất tham dục thông thường. 
Chúng luôn đi theo tấm xấu xa cũng như với tâm làm chướng ngại 
Thánh Đạo, và chúng cần phải được loại trừ từ từ qua tu tập, chứ 
không thể nào được đoạn trừ tức khắc bằng trí tuệ. Từ h# ba mươi chín 
đến thứ bốn mươi sáu là tám bất định pháp: Chúng là những pháp 
không thể được xếp vào năm phần vừa kể trên. Theo Pháp Tướng 
Tông, bất định pháp là pháp không thiện không ác. 


Forty-Six Concomitant Mental Funcfions 


In Buddhism, the Mind from which all things spring. The third of 
the three agents body, mouth and mind. Mental factors are also called 
psychic factors that help raise the practitioner from lower to higher 
levels of mental purity. There are five Jhana factors: Initial application, 
sustained application, rapture, happiness, and one-pointedness of mind. 
Mental conditions or emotions; the atfributes of the mind, especially 
the moral qualiies, emotions, love, hate, etc. According to The 
Essentials of Buddhist Philosophy composed by Prof. JunjJiro Takakusu, 
there are 46 Djƒƒferent Kinds oƒ Concomifant Mental Funcfons in 
Psychological School oƑ Buddhism: From the first to the tenth are ten 
g@eneral funcfions: General functions or universals or Mahabhumika 
which means of the universal ground, the ground means the mind. 
Whenever the mind functions the universals such as Idea, wIll, ect., 
always appear concomitantly. Frơm the eleventh to the twentieth are ten 
g@eneral functions oƒ good: Genral functions of moral universal; they 
accompany all good mental functions. The ten mental conditions for 
culfivation of goodness In the Kosa Sastra: faith, zeal, renunciation, 
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shame for one”s own sins, shame for another”s sins, no desire, no 
dislike, no harm, calmness, and self-control. There are also ten other 
mental conditions for cultivation of goodness; feeling, perception, 
contemplation, touch, desire, wisdom (insight), mindfulness, to have 
the thought arise, supreme liberation, and samadhI. #rơm the fwenfy- 
Jirst to the twenty-sixth are six great qƒfflicfions: The six great klesa; 
they are concomitant with all evil thoughts. These six passion or 
distressers (six general functions of evil) comprise of: First, afflictions 
caused by desire or desire to have. Second, afflictions caused by 
resentment or anger. Third, afflictions caused by stupidity or ignorance. 
Fourth, afflictions caused by pride or self-concett. Flfth, afflictions 
caused by doubt. Sixth, afflictions caused by False views. Frơm the 
twenfy-seventh to the twenty-eighth are two general funcfions oƒ evil: 
They are concomitant with all evil thoughts. Frơm the fwenty-ninth to 
the thirty-eighth are ten ƒunctions oƒ ordinary character (ten lesser 
tllusions): According to the Kosa Sastra, there are ten lesser evils or 
1llusions or tempfatlons Minor moral defects arlsing from 
unenlightenmert: anger, hidden sin, stinginess, envy, vexation, 1lI-will, 
hate, adultaton, deceit, and pride. They are those of ordinary 
compassionate character. They always accompany evil mind and also 
the mental mind which hinders the Noble Path, and they are to be 
eliminated gradually by the way of self-culture, not abruptly by the 
way Of Insipht. Frơm the the thirty-ninth to the ƒorty-sixth are eighft 
Indeterminate Funcfions: They are those which cannot be classified as 
belonging to any of the five above mentioned functions. According to 
the Fa-Hsiang School, an element does not have a good or evil nature. 
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Chương Hai Mươi Mốt 
Chapter Twenty-One 


Năm Mươi Mốt Tâm Sở 


Theo giáo thuyết nhà Phật, tất cả dục vọng ham muốn khởi lên do 
tâm sở hành. Khi chúng ta thấy cái gì hấp dẫn thì chúng ta khởi sinh 
lòng ham muốn và muốn đạt cho bằng được. Ngược lại, khi chúng ta 
thấy cái gì không hấp dẫn thì chúng ta sanh tâm nhàm chán không 
muốn, có khi còn sanh tâm oán ghét nó nữa là khác. Theo Câu Xá 
Luận, tông Duy Thức dùng bách pháp để thuyết minh về muôn vạn 
hiện tượng thế gian và xuất thế gian. Tâm sở hay yếu tố tâm lý bao 
gồm những điều kiện và sự cảm xúc, là những đóng góp của tâm đặc 
biệt là những phẩm chất luân lý, tình cảm, thương yêu, hận thù, vân 
vân. Năm mươi mốt tâm sở là một trong năm nhóm quan trọng trong 
một trăm pháp. Năm mươi mốt tâm sở lại chia ra làm sáu phần. Phần 
Thứ Nhất Là Năm Tâm Sở Biến Hành: Pháp thứ nhất là tác ý, có 
nghĩa là chú tâm vào việc gì. Pháp thứ nhì là xúc, có nghĩa là sau khi 
chú tâm vào việc gì, người ta có khuynh hướng tiếp xúc với nó. Pháp 
thứ ba là thọ, có nghĩa là một khi “tiếp xúc” đã thành lập, thọ liền khởi 
lên. Pháp thứ tư là tưởng, có nghĩa là khi “thọ” đã khởi lên thì tưởng 
liền xây ra. Pháp thứ năm là tư, có nghĩa là một khi đã có “tưởng” là 
“Tư” hay sự suy nghĩ liền theo sau. Phần Thứ Nhì Là Năm Tâm Sở 
Biệt Cảnh: Pháp thứ sáu là dục: Dục là mong muốn cái gì đó. Pháp 
thứ bảy là thắng giải: Thắng giải là hiểu biết rõ ràng, không còn nghi 
ngờ gì cả. Pháp thứ tám là niệm: Niệm là nhớ rõ ràng. Pháp thứ chín 
là định: Định có nghĩa là chuyên chú tâm tập trung tư tưởng vào một 
cái gì đó. Pháp thứ mười là tuệ (huệ): Huệ là khả năng phán đoán mà 
một người bình thường cũng có. Phần Thứ Ba Là Mười Một Thiện 
Tâm: Pháp thứ mười một là tín: Tín có nghĩa là tin tưởng, có niễm tin 
hay có thái độ tin. Pháp thứ mười hai là tấn: Một khi đã có niềm tin, 
chúng ta phải biến niềm tin thành hành động với sự tinh cần. Pháp thứ 
mười ba là tàm: Còn có nghĩa là “tự xấu hổ hối hận”. Pháp thứ mười 
bốn là quí: Quí có nghĩa là cảm thấy thẹn với người. Pháp thứ mười 
lăm là vô tham: Vô tham có nghĩa là không tham. Pháp thứ mười sáu 
là vô sân: Vô sân có nghĩa là không sân. Pháp thứ mười bảy là vô sỉ: 
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Vô si có nghĩa là không s1. Pháp thứ mười tám là khinh an: Khinh an 
có nghĩa là nhẹ nhàng thơ thới. Người tu thiển thường trải qua giai 
đoạn “khinh an” trước khi tiến vào “định”. Pháp thứ mười chín là bất 
phóng dật: Phóng dật có nghĩa là không buông lung mà theo đúng luật 
lệ. Pháp thứ hai mươi là hành xả. Hành xả có nghĩa là làm rồi không 
chấp trước mà ngược lại xả bỏ tất cả những hoạt động ngũ uẩn. Pháp 
thứ hai mươi mốt là bất hại: Bất hại có nghĩa là không làm tổn hại sinh 
vật. Phần Thứ Tư Là Sáu Phiền Não Căn Bản: Pháp thứ hai mươi hai 
là tham: Tham tài, sắc, danh, thực, thùy hay sắc, thinh, hương, vị, xúc. 
Pháp thứ hai mươi ba là sân: Không đạt được cái mình ham muốn sẽ 
đưa đến sân hận. Pháp thứ hai mươi bốn là sỉ: Khi giận dữ đã khởi lên 
thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê”. Pháp thứ hai mươi lăm là 
mạn: Ngã mạn Tự cao tự phụ làm cho chúng ta khinh thường người 
khác. Pháp thứ hai mươi sáu là nghỉ: Không tin hay không quyết định 
được. Pháp thứ hai mươi bảy là ác kiến. Phần Thứ Năm Là Hai Mươi 
Tùy Phiền Não: Tùy Phiền Não gồm có mười tiểu tùy phiền não, hai 
trung tùy phiền não, và tám đại tùy phiển não. Mười tiểu tùy phiền não 
gồm có phẩn, hận, não, phú, cuống, siểm, kiêu, hại, tật và xan. Pháp 
thứ hai mươi tám là phẫn: Phẫn tới bất thình lình và là sự phối hợp của 
giận hờn. Pháp thứ hai mươi chín là hận: Hận xãy ra khi chúng ta đè 
nén sự cảm xúc giận vào sâu bên trong. Pháp thứ ba mươi là não: Não 
là phản ứng tình cảm nặng nề hơn “hận”. Pháp thứ ba mươi mốt là 
phú: Phú có nghĩa là che dấu. Pháp thứ ba mươi hai là cuống: Cuống 
có nghĩa là sự dối gạt. Pháp thứ ba mươi ba là siểm hay nịnh bợ: Pháp 
thứ ba mươi bốn là kiêu. Kiêu có nghĩa là tự cho mình cao còn người 
thì thấp. Pháp thứ ba mươi lăm là hại: Hại có nghĩa là muốn làm tổn 
hại ai. Pháp thứ ba mươi sáu là tật (đố ky ganh ghét): Tật có nghĩa là 
bằng cách nầy hay cách khác, ganh ghét đố ky với người hơn mình. 
Pháp thứ ba mươi bảy là xan (bón xẻn): Người bốn xẻn tự gói chặt tài 
sản, chứ không muốn chia xẻ với ai. Hai trung tùy phiền não bao gồm 
vô tàm và vô quí. Pháp thứ ba mươi tám là vô tàm. Vô tàm có nghĩa là 
làm sai mà tưởng mình đúng nên không biết xấu hổ. Pháp thứ ba mươi 
chín là vô quí. Vô quí có nghĩa là không biết thẹn, không tự xét coi 
mình có theo đúng tiêu chuẩn với người hay không. 7n đại tùy phiền 
não bao gồm bất tín, giải đãi, phóng dậit, trạo cử, thất niệm, bất chánh 
trị và tán loạn. Pháp thứ bốn mươi là bất tín: Bất tín có nghĩa là không 
tín nhiệm hay tin tưởng ai, không tin chánh pháp. Pháp thứ bốn mươi 
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mốt là giải đãi (biếng nhác trễ nải): Giải đãi có nghĩa là không lo 
đoạn ác tích thiện. Pháp thứ bốn mươi hai là phóng dật: Phóng dật có 
nghĩa là làm bất cứ cái gì mình thích chứ không thúc liễm thân tâm 
theo nguyên tắc. Pháp thứ bốn mươi ba là hôn trầm: Hôn trầm có 
nghĩa là mờ tối hay ngủ gục trong tiến trình tu tập. Pháp thứ bốn mươi 
bốn là trạo cử: Người bị trạo cử có nghĩa là người luôn nhúc nhích 
không yên. Pháp thứ bốn mươi lăm là thất niệm: Thất niệm có nghĩa là 
không giữ được chánh niệm. Pháp thứ bốn mươi sáu là bất chánh tri: 
Bất chánh tri có nghĩa là biết không chơn chánh, tâm tánh bị uế nhiễm 
ám ảnh. Pháp thứ bốn mươi bảy là bất định (tán loạn): Bất định có 
nghĩa là tâm rối loạn. Phần Thứ Sáu Là Bốn Bất Định: Pháp thứ bốn 
mươi tám là thụy miên: Thụy miên có nghĩa là buồn ngũ làm mờ mịt 
tâm trí. Pháp thứ bốn mươi chín là hối: Hối có nghĩa là ăn năn việc 
làm ác trong quá khứ. Pháp thứ năm mươi là tầm: Tầm có nghĩa là tìm 
cầu sự việc làm cho tâm tánh bất ổn. Pháp thứ năm mươi mốt là tư: Tư 
có nghĩa là cứu xét chính chắn làm cho tâm tánh yên ổn. 


FỰfty-One Mental States 
That Are Inferacfive With the Mind 


According to Buddhist teachings, all of our desires develop 
because of the thoughts of our mental factor intention. When we see an 
aftractive obJect, we develop a wish to obtain that obJect. In contrary, 
when we see an unatfractive obJect, we develop a wish not to obtain 
that obJect; sometimes we hate the obJect. According to the Kosa 
Sastra, there are one hundred divisions of all menfal qualities and theIr 
agents of the Consciousness-Only School, or fÍive groups of one 
hundred modes or things. Mental factors are also called psychic factors 
including mental conditlons or emotlons; the attributes of the mind, 
especially the moral qualiies, emotions, love, hate, etc. Fifty-one 
mental states are divided Into six parts. Part One Is the Five 
Universally Interactive Mental Stfates (sarvafragd): The first mental 
#fafe 1s the attention (manaskara) or paying attention on something. 7h 
second menfal sfafte 1s the contact (sparsha), which means after payIng 
aftention on something, one has a tendency to want to come 1n contact 
with 1t. The third menftal stfafe 1s the feeling (vedana), which means 
once contact 1s established, feeling arIses. The ƒourth menfal sfafe 1s the 
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conceptualizaton (samjna) whích means once feeling arIses, 
conceptualizatlon occurs. The fiƒh memfal sfafe 1s the deliberation 
(cetana), which means once there 1s “conceptualization,” then 
“deliberation” sets in. Par( Two Is the Five Particular Sfates (vimniydia): 
The sixth menfal síafe 1s the desire (chanda). Desire means to want for 
something. The seventh memfal sfafe 1s the resolution (adhimoksha). 
Resolution means supreme understanding without any doubt at all. The 
eighth mental sfafe 1s the recollecton (smritl). Recollection means 
remembering clearly. The minh menfal síaf£ 1S the concentratlon 
(samadhi). (Concentraion means exclusively pay attention to 
something. The fenth menfal sfafe 1s the Judgment (praJna). J]udgment 
means ability to Judge which average person possesses. Par/ Three Ïs 
the Eleven Wholesome States (kushala): The eleventh mental sfafe 1S 
the faith (shraddha). Fatth means to have a sense of belief or an 
attitude of faith. The welfth menfal sfafe 1s the vigor (virya). Once one 
has faith, one should put 1t into action with vigor. The thirteenth mental 
#a 1S the shame (hmn). Shame also means “Repentance.” The 
ƒJourteenth menfal sfafte 1s the remorse or embarrassment (apatraya). 
The fifteemh mental sfaf£ 1s the sbsence of greed (alobha). The 
Sixteenth menftal sfafe 1s the absence of anger (advesha). The 
Seventeenth menfal sfafe 1s the absence of Ignorance (amoha). The 
eighteenth menfal stafe 1s the light ease (prashraddhi). Light ease, an 
Iinitial expedient In the cultivation of Zen. Before samadhi 1s actually 
achieved, one experiences “lighf-ease.” The nineteenth menfal sfafe 1S 
the non-laxness (apramada) or to follow the rules. The fenfieth mental 
#fafe 1s the renunciation (upeksha). Renunciation means not to ørasp on 
the past, but to renounce everything within the activity skhandha which 
1s not In accord with the rules. The fwenty-first menfal s†fafe 1s the non- 
harming (ahimsa), which means not harming any living beings. Paríf 
Four Is the Six Fundamental AfflicHions (klesha): The twenty-second 
menfal sfafe 1s the greed (raga). Greed for wealth, sex, fame, food, 
sleep or greed for forms, sounds, smells, tastes, and objects of touch. 
The twemty-thrd menfal sfafe 1s the anger (pratigha). Not obtaining 
what one 1s greedy for leads to anger. The fwenfy-ƒourth menfal sfafe 1S 
the Ignorance (moha). Once anger arIses, one has nothing but 
“ignorance.” The wenfy-flfih mental stafe 1S the arrogance (mana). 
Arrogance means pride and conceit which causes one to look down on 
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others. 7£ /wenfy-sixth menfal sfafe 1S the doubt (vicikitsa). Cannot 
believe or make up one's mind on something. The fwenfy-seventh 
menfal sfafe 1s the Improper views (drishtl). Parf Five Is the Tweny 
Derivative Afjlicions (wupaklesha): Derivative Afflictions Iinclude ten 
minor grade afflictions, two Intermediate grade afflictions, and eight 
maJor grade afflictions. Ten minor grade dfflictions include wrath, 
hatred, covering, rage, deceit, conceit, harming, ƒÏattery, Jealousy, and 
stinginess: The twenty-eighth menfal stafe 1s the wrath (krodha). Wrath 
which comes sudenly and 1s a combination of anger and hatred. 7e 
twenty-ninth menfal stafe 1s the hatred (upanaha). Hatred happens when 
one represses the emotional feelings deep Inside. 7he fhirtieth mental 
#fafe 1S the rage (pradasa). Rage, of which the emotional reaction 1s 
much more severe than hatred. The fhirfy-first menfal sfafe 1s the hiding 
(mraksha). Hiding means covering or concealing something Inside. The 
thirty-second menfal sfafe 1s the deceit (maya). Deceit means false 
kindness or phone Intention. The fhirfy-third memfal sfafe 1s the flattery 
(shathya). The thirty-ƒfourth memtal sfafe 1s the concett (mada). ConceIt 
means to think high of self and low of others. 7The thirty-ffth mental 
#fafe 1s the harming (vihimsa). Harming means to want to harm other 
people. The fhirty-sixth menfal síafe 1s the Jealousy (irshya). Jealousy 
means to become envious of the who surpass us In one way or other. 
The thirty-seventh menfal sfafe 1s the stinginess (matsarya). One 1s tight 
about one's wealth, not wishing to share 1t with others. Two 
miermediate grade dfflicHions include lack oƒ shame and lack öoƒ 
rermmorse: The thirty-eighth mental stafe 1s the lack of shame (ahrikya). 
Lack of shame means to do wrong, but always feel self-righteous. 7h 
thirty-ninth menfal sfafe 1s the lack oŸ remorse (anapatrapya). Lack of 
remorse means never examine to see If one 1s up to the standards of 
others. Eiehf major grade afflicHons include lack oƒ ƒaith, laziness, 
laxiness, torpor, restlessness, đistraction, improper knowledge and 
$Cafteredness: The ƒorHeth memtal stae 1s the lack of faith 
(ashraddhya). Lack of faith means not trust or believe In anyone, not to 
believe In the truth. The ƒorty-first memtal sfafe 1S the laziness 
(Kausidya). LazIness means not to try to eliminate unwholesome deeds 
and to perform good deeds. 7c ƒforfy-second memal sfafe 1S the 
laxiness (pramada). Laxiness means not to let the body and mind to 
follow the rules but does whatever one pleases. 7he ƒorfy-third mental 
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#fafe 1s the torpor (styana). Torpor means to feel obscure in mind or to 
fall asleep In the process. The ƒorfy-fourth menfal síafe 1S the 
restlessness (auddhatya). One 1s agitated and cannot keep still. The 
ƒorty-fith memtal sfafe 1s the distraction (mushitasmritl). Distraction 
means to lose proper mindfulness. 7£ ƒforfy-sixth memfal sfafe 1s the 
Improper knowledge (asamprajJanya). One become obssesses with 
defillement. The ƒorfy-seventhh memtal síaf 1S the  scatteredness 
(wikshepa). Part Six Is the Four Unjƒixed Mental States (aniydfa): The 
ƒJorty-eiehth mental sfafe 1s the falling asleep to obscure the mind 
(middha). The ƒorfy-ninth memtal stafe 1s the regret (Kaudritya) or repent 
for wrong doings In the past. The ƒieth menfal sfafe 1S the 
Invesfigation (vitarka means to cause the mind unstable). 7e ƒfiffy-ƒfirsf 
memtal sfafe 1s the correct Examination (vicara means to pacIfy the 
mind). 
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Phần Ba 
Phàm Tâm 


Part Three 
@rdinary People°s Mind 
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Chương Hai Mươi Hai 
Chapter Twenty- Two 


Tâm Phàm Phu 


Như đã để cập trong các chương trước, trong Anh ngữ, “mind” có 
nghĩa là trái tim, tinh thần, hay linh hồn. Mind với chữ “m” thường có 
nghĩa là chỗ ở của lý trí, “Mind” với chữ “M” viết hoa có nghĩa là chân 
lý tuyệt đối. Theo kinh nghiệm nhà thiền, tâm là toàn bộ tỉnh thức; nói 
cách khác lắng nghe khi nghe là tỉnh thức. Theo Hòa Thượng 
Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, tâm có thể 
được định nghĩa đơn giản là sự nhận thức về một đối tượng bởi không 
có một tác nhân hay linh hồn chỉ huy mọi hoạt động. Tâm bao gồm 
trạng thái tính thoáng qua luôn luôn trỗi lên rồi mất đi nhanh như tia 
chớp. “Vì sinh ra để thành nguôn của nó và chết đi để trở thành lối vào 
của nó, nó bền vững tràn trể như con sông nhận nước từ các suối nguồn 
bồi thêm vào dòng chảy của nó.” Mỗi thức nhất thời của dòng đời 
không ngừng thay đổi, khi chết đi thì truyền lại cho thức kế thừa toàn 
bộ năng lượng của nó, tất cả những cảm tưởng đã ghi không bao giờ 
phai nhạt. Cho nên mỗi thức mới gồm có tiểm lực của thức cũ và 
những điều mới. Tất cả những cảm nghĩ không phai nhạt được ghi vào 
cái tâm không ngừng thay đổi, và tất cả được truyễển thừa từ đời nầy 
sang đời kia bất chấp sự phân hủy vật chất tạm thời nơi thân. Vì thế 
cho nên sự nhớ lại những lần sanh hay những biến cố trong quá khứ trở 
thành một khả năng có thể xảy ra. Tâm là con dao hai lưỡi, có thể xử 
dụng cho cả thiện lẫn ác. Một tư tưởng nổi lên từ một cái tâm vô hình 
có thể cứu hay phá hoại cả thế giới. Một tư tưởng như vậy có thể làm 
tăng trưởng hay giảm đi dân cư của một nước. Tâm tạo Thiên đàng và 
địa ngục cho chính mình. Tâm còn được định nghĩa như là toàn bộ hệ 
thống của thức, bổn nguyên thanh tịnh, hay tâm. Citta thường được dịch 
là “ý tưởng.” Trong Kinh Lăng Già cũng như trong các kinh điển Đại 
Thừa khác, citta được dịch đúng hơn là “tâm.” Khi nó được định nghĩa 
là “sự chất chứa” hay “nhà kho” trong đó các chủng tử nghiệp được cất 
chứa, thì citta không chỉ riêng nghĩa ý tưởng mà nó còn có ý nghĩa có 
tính cách hữu thể học nữa. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Tâm 
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dẫn đầu các hành vi, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả.” 
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Trong Phật giáo không có sự phân biệt giữa tâm và thức. Cả hai 
đều được dùng như đồng nghĩa. Tâm trí con người ảnh hưởng sâu đậm 
trên cơ thể. Nếu để tâm ta hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư tưởng bất 
thiện, tâm có thể gây ra những thẩm họa. Tâm có thể giết chúng sanh, 
nhưng tâm có thể chữa khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được tập trung về 
những tư tưởng lành mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu 
quả mà nó có thể sinh ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng 
và lành mạnh thực sự đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. 
Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta 
bằng tư tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không 
biết điều chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác gì 
thây ma trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy lạc 
thú trong lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong nội 
tâm sẵn sàng cho bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được kểm chế và giữ 
đúng trên con đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp nhàng thứ tự thì nó 
sẽ trở nên hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. Tâm phóng túng bừa 
bãi sẽ là mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc trên thế giới nầy đều 
do sự tạo thành loài người mà tâm trí không được huấn luyện, kểm 
chế, cân nhắc và thăng bằng. Bình tĩnh không phải là yếu đuối. Một 
thái độ bình tĩnh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó 
khăn øì cho một người giữ được bình tĩnh trước những điều thuận lợi, 
nhưng giữ được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô 
cùng. Bằng sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị 
lực. Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Chúng ta không nên đi đến một quyết định vội vàng nào 
đối với bất cứ vấn đề gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay 
bị khiêu khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì 
quyết định trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nay. 
Nóng giận là kẻ thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt 
nhất, mà cũng là kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những 
đam mê của tham, sân, si tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định 
huệ. Bí quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm 
những gì cần làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng 
như tương lai. Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng 
không thể tiên liệu mọi thứ có thể xảy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng 
thời gian mà chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. 
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Tâm chúng sanh như vượn chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào 
nó muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang đề nghị: “Hãy tu tập tâm và sự 
tỉnh thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Nói cách khác, hành giả 
tu Phật luôn cố gắng có được cái tâm không trụ vào đâu. Hãy để cho 
quá khứ đi vào quá khứ. Tâm vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không 
gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ 
sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, 
tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị 
lai sự), nhận biết chư pháp không thật nên không chấp trước. Tâm đó 
gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm 
không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Theo 
ngài Tế Tỉnh Đại Sư, Tổ thứ 12 trong Liên Tông Thập Tam Tổ của 
Trung Quốc, có hai thứ lực là tâm lực và nghiệp lực. Dù nghiệp lực có 
lớn, nhưng tâm lực lại càng lớn hơn. Bởi vì nghiệp kia nguyên lai 
không có tự tánh, nghĩa là nghiệp không có sẵn, mà chỉ hoàn toàn 
nương vào nơi tâm. Vì thế khi tâm chú trọng thì làm cho nghiệp mạnh 
thêm. Tâm có thể tạo nghiệp thì cũng chính tâm có thể diệt nghiệp. 

Trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã khẳng định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước 
tiên bạn phải giết kẻ thù lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận 
của bạn. Hơn nữa, nếu bạn hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm 
đúng những ước vọng của kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của 
họ. Bạn không nên nghĩ rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán 
dương, giúp đỡ và thân cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học 
hỏi được từ kẻ thù; bạn không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là 
kẻ thù của bạn. Kẻ thù của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn 
không ngờ được. Bạn không thể nào loại bỏ kẻ thù bằng cách lấy oán 
báo oán. Nếu làm như vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương 
pháp tốt nhất và đúng nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương 
yêu đến họ. Bạn có thể nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô 
lý. Nhưng phương pháp đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn 
bắt đầu biết một người nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy 
cố gắng tìm hiểu nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của 
bạn thì bạn nên thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là 
do sự hiểu lầm giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng 
làm sáng tổ cho người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động 
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nào đó, hãy đem lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng 
người đó bằng năng lượng tinh thần. 

Hành giả tu Phật hãy luôn cố gắng trau dồi độ lượng, vì độ lượng 
giúp bạn tránh những phán xét vội vàng, thông cảm với những khó 
khăn của người khác, tránh phê bình ngụy biện để nhận thức rằng cả 
đến người tài ba nhất cũng không thể không sai lầm; nhược điểm mà 
bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là nhược điểm của chính bạn. 
Khiêm nhường không phải là nhu nhược, mà khiêm nhường là cái 
thước đo của người trí để hiểu biết sự khác biệt giữa cái hiện tại và cái 
sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ mệnh hoằng pháp của Ngài 
bằng đức khiêm cung là loại bỏ tất cả niềm kiêu hãnh của một vị 
hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng chẳng bao giờ Ngài mất cái 
hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ tánh kẻ cả hơn người. Những 
lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài chẳng bao giờ hoa mỹ hay phô 
trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp xúc với những người hèn kém 
nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. Nóng giận đưa đến rừng rậm 
không lối thoát. Trong khi nóng giận chẳng những chúng ta làm bực 
bội và làm người khác khó chịu vô cùng, mà chúng ta còn làm tổn 
thương chính mình, làm yếu đi thể chất và rối loạn tâm. Một lời nói 
cộc cằn giống như một mũi tên từ cây cung bắn ra không bao giờ có 
thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả ngàn lần. 

Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật 
Giáo, bạn không thể chạy trốn khỏi tâm. Tuy nhiên, với tu tập thiển 
định bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát khỏi những xáo 
trộn bên trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh thức với những 
hỗn loạn bên trong và mâu thuẫn tinh thần, quan sát hay chú tâm đến 
tất cả những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm được phát triển đúng 
cách, nó sẽ mang lại niểm vui và hạnh phúc nhất. Nếu tâm bị xao lãng 
nó sẽ mang lại cho bạn trở ngại và khó khăn không thể kể xiết. Tâm 
kỹ luật rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí huấn luyện tâm họ như 
người ta huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên quan sát tâm mình. Khi 
bạn ngồi một mình bạn nên quan sát những thay đổi nơi tâm. Chỉ nên 
quan sát mà không chống cự lại hay trốn chạy hay kiểm soát những 
thay đổi ấy. Khi tâm đang ở trạng thái tham dục, nên tỉnh thức biết 
mình đang có tâm tham dục. Khi tâm đang ở trạng thái sân hận hay 
không sân hận, nên tỉnh thức biết mình đang có tâm sân hận hay tâm 
không sân hận. Khi tâm tập trung hay tâm mông lung, bạn nên tỉnh 
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thức biết mình đang có tâm tập trung hay tâm mông lung. Bạn nên 
luôn nhớ nhiệm vụ của mình là quan sát những hoàn cảnh thay đổi mà 
không đồng hóa với chúng. Nhiệm vụ của bạn là không chú tâm vào 
hoàn cảnh bên ngoài mà chú tâm vào chính bạn. Quả là khó khăn, 
nhưng có thể làm được. 

Phàm phu với phàm tâm nhìn mọi sự mọi vật không đúng như thật 
do bởi vô minh hay không hiểu sự thật về cuộc đời. Vô minh hay bất 
giác là ngược lại với sự hiểu biết. Trong đạo Phật, vô minh là không 
biết, không thấy, không hiểu, không am tường chân lý, vân vân. Người 
nào bị vô minh che lấp thì dầu cho mắt sáng mà cũng như mù, vì người 
ấy không thấy bản chất thật của vạn hữu, không am tường chân lý 
nhân quả, vân vân. Vô minh là gốc rễ của mọi khổ đau phiền não. Vì 
si mê mà người ta không thể phân biệt đúng sai. Ngu si làm cho người 
ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay 
đổi và hoại diệt. Chừng nào mà chúng ta không phát triển tâm mình để 
đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh về bản chất đúng của 
sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi cái ngã hay cái ta là 
thật. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của chúng 
ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, diệt, 
tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, 
lão, lo âu, sầu muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vì sĩ mê mà 
người ta không thấy được cái nhìn như thị, không thể phân biệt đúng 
sai. NÑgu si làm cho người ta mù quáng về chấp ngã, chấp pháp là 
những thứ vô thường, luôn thay đổi và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi 
lên thì con người sẽ không còn gì ngoài “si mê.” Để triệt tiêu sỉ mê 
bạn nên tu tập quán “nhân duyên.” Tất cả những vấn để khó khăn của 
chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ 
đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ 
khác cùng phát sanh chung với vô minh. Giải pháp phải nằm trong 
những vấn để ấy, và do đó, chúng ta không nên tách rời, chạy đi tìm ở 
đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu cho tận tường chúng ta sẽ 
thấy rằng tất cả những vấn đề ấy đều là những vấn để của kiếp nhân 
sinh, của con người, vậy thì chúng ta không nên đổ trách nhiệm cho ai 
khác hơn là con người. Những vấn đề thật sự chủ chúng ta phải được 
và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ những ảo kiến và những khái 
niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của chúng ta vào khuôn khổ điều 
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hòa đồng nhịp với thực tại. Và điều này chỉ có thể thực hiện được qua 
tu tập mà thôi. 

Kỳ thật, theo Phật giáo, Phật tánh nơi phàm phu và nơi các bậc 
Thánh không sai khác, chỉ khác chỗ tâm phàm phu của chúng ta luôn 
bị những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng về lo âu, sung sướng, thù 
hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không làm sao có được cái tâm an 
tịnh. Trạng thái tâm đạt được do tu tập là trạng thái tịnh lự đạt được bởi 
buông bỏ. Trong Phật giáo, hành giả tu tập để làm lắng dịu và loại bổ 
luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được 
trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã đạt được 
trạng thái tịnh lự do tu tập, chúng ta sẽ tìm thấy được chân tánh bên 
trong, nó chẳng có gì mới mẽ. Tuy nhiên, khi việc nầy xảy ra thì giữa 
ta và Phật không có gì sai khác nữa. Để dẫn đến thiển định cao độ, 
hành giả phải tu tập bốn giai đoạn tĩnh tâm trong tu tập. Xóa bổ dục 
vọng và những yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy xét. Trong giai 
đoạn nầy tâm thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc. Giai đoạn suy tư 
lắng dịu, để nội tâm thanh thản và tiến lần đến nhất tâm bất loạn (trụ 
tâm vào một đối tượng duy nhứt trong thiển định). Giai đoạn buồn vui 
đều xóa trắng và thay vào bằng một trạng thái không có cẩm xúc; con 
người cảm thấy tỉnh thức, có ý thức và cảm thấy an lạc. Giai đoạn của 
sự thản nhiên và tỉnh thức. 

Đức Phật dạy: “Từ lâu rồi phàm tâm chúng ta đã từng bị tham, sân, 
si làm ô nhiễm. Những nhơ bợn trong tâm làm cho chúng sanh ô 
nhiễm, và chỉ có phương cách gội rữa tâm mới làm cho chúng sanh 
thanh sạch mà thôi.” Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lối sống 
hằng ngày của chúng ta phải là một tiến trình thanh lọc ô nhiễm lời nói 
và hành động một cách tích cực. Và chúng ta chỉ có thể thực hiện loại 
thanh lọc này bằng thiển tập, chứ không phải bằng tranh luận triết lý 
hay lý luận trừu tượng. Đức Phật dạy: “Dầu ta có chinh phục cả ngàn 
lần, cả ngàn người nơi chiến trường, người chinh phục vĩ đại nhất vẫn 
là người chính phục được chính mình.” Chinh phục chính mình hay 
chinh phục chính cái phàm tâm của mình không gì khác hơn là tự chủ, 
hay tự làm chủ lấy mình. Chinh phục chính mình là nắm vững cái 
phàm tâm của chính mình, làm chủ những cảm kích, tình cảm, những 
ưa thích và ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, chính phục chính mình là 
một vương quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ ước, và bị dục vọng điều 
khiển là sự nô lệ đau đớn nhất của đời người. 
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Theo Phật giáo, mặc dầu Phàm Thánh đều cùng có bổn tánh như 
nhau là Phật tánh. Thánh Nhân là những bậc đã chứng đắc Chính Đạo; 
đối lại với Phàm Nhân là những người chưa giác ngộ. Nói cách khác, 
phàm phu đa phần là hạng người ngu dốt tối tăm. Thông thường mà 
nói, phàm phu là những kẻ đầy tham sân si, cùng với vô số tội lỗi chất 
chồng trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Phàm phu chỉ “người bình 
thường,” hay một người của giai cấp thấp về bản chất và nghề nghiệp. 
Trong Phật giáo, phàm phu được dịch là “dỊ sinh” vì do vô minh mà 
theo tà nghiệp chịu quả báo, không được tự tại, rơi vào các đường dữ. 
Trong Phật giáo Đại Thừa, tâm của phàm phu là tâm của những người 
không thể đạt được kiến đạo nên không nhận biết trực tiếp được tánh 
không. Do vậy họ đồng tình với những khái niệm giả tạo về thực tánh. 
Trong Phật giáo Nguyên Thủy, từ này chỉ những chúng sanh còn tham 
dục trần thế. Họ đối ngược lại với Thánh nhân, bao gồm cả những 
người đã đạt được một trong năm con đường siêu việt, từ Dự Lưu đến 
A La Hán. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (60). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng chẳng biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kể phàm phu không 
giác ngộ nên đi chung với cừu địch một đường. Cũng thế, những người 
tạo ác nghiệp nhất định phải cùng ác nghiệp đi đến khổ báo (66). 
Những người gây điều bất thiện, làm xong ăn năn khóc lóc, nhỏ lệ 
dầm dể, vì biết mình sẽ phải thọ lấy quả báo tương lai (67). Những 
người tạo các thiện nghiệp, làm xong chẳng chút ăn năn, còn vui mừng 
hớn hở, vì biết mình sẽ thọ lấy quả báo tương lai (68). Khi ác nghiệp 
chưa thành thục, người ngu tưởng như đường mật, nhưng khi ác nghiệp 
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đã thành thục, họ nhứt định phải chịu khổ đắng cay (69). Từ tháng này 
qua tháng khác, với món ăn bằng đầu ngọn cổ Cô-sa (cỏ thơm), người 
ngu có thể lấy để nuôi sống, nhưng việc làm ấy không có giá trị bằng 
một phần mười sáu của người tư duy Chánh pháp (70). Người cất sửa 
bò, không phải chỉ sáng chiều đã thành ra vị để hồ được. Cũng thế, kẻ 
phàm phu tạo ác nghiệp tuy chẳng cắm thụ quả ác liền, nhưng nghiệp 
lực vẫn âm thầm theo họ như lửa ngún giữa tro than (71). Kẻ phàm 
phu, lòng thì muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt 
vong, nên hạnh phúc bị tốn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Kẻ ngu 
xuẫn thường hay muốn danh tiếng mà mình không xứng: chỗ ngồi cao 
trong Tăng chúng, oai quyền trong Tăng lữ, danh vọng giữa các gia tộc 
khác (73). Hãy để cho người Tăng kẻ tục nghĩ rằng “sự nầy do ta làm, 
trong mọi việc lớn hay nhỏ đều do nơi ta cả.” Kẻ phàm phu cứ tưởng 
lầm như thế, nên lòng tham lam ngạo mạn tăng hoài (74). Một đàng 
đưa tới thế gian, một đàng đưa tới Niết bàn, hàng Tỳ kheo đệ tử Phật, 
hãy biết rõ như thế, chớ nên tham đắm lợi lạc thế gian để chuyên chú 
vào đạo giải thoát (75).” 


Ordinary People"*s Mind 


As mentioned in previous chapters, in English “mind” means 
” “spirit,” “psyche,” or “soul.” Mind with a small “m” means the 
seat of the Intellect Mind with a capital “M” stands for absolute 
reality. From the standpoint of Zen experlence, “mind” means total 
awareness. In other words, Just listening when hearing. According to 
Most Venerable Dhammananda in The Gems of Buddhist Wisdom, 
mind may be defined as simply the awareness of an obJect since there 
1S no agent or a soul that directfs all activitles. lt consists of fleeting 
mental states which constantly arise and perish with lightning rapidity. 
“With birth for 1ts source and death for 1ts mouth, 1t persistently flows 
on like a river receiving from the tributary streams of sense constant 
accretions to 1s flood.” Each momentary consciousness of this 
everchanging lifestream, on passing away, transmifs I1ts whole energy, 
all the Indelibly recorded Impressions, to 1fs successor. Every fresh 
conscIousness therefore consists of the potentialities of 1fs predecessOrS 
and something more. As all Impressions are indelibly recorded In this 
everchanging palimpsest-like mind, and as all potentialitles are 
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transmitted from life to life, Irrespective of temporary physical 
đdisintegrations, reminiscence of past births or past incidents become a 
possibility. Mind 1s like a double-edged weapon that can equally be 
used either for good or evil. One single thought that arises In this 
invisible mind can even save or destroy the world. One such thought 
can either populate or depopulate a whole country. It Is mind that 
creafs one”s paradise and one”s hell. Citta or Mind 1s defined as the 
whole system of vijnanas, originally pure, or mind. Citta 1s generally 
translated as “thought.” In the Lankavatara Sutra as well as in other 
Mahayana sutras, citta may better be rendered “mmind.” When It 1s 
defined as “accumulatlon” or as “store-house” where karma seeds are 
deposited, It 1s not mere thought, 1t has an ontologIical signification also. 
In The Dhammapada Sutta, the Buddha taught: “Mind fore-runs deeds; 
mind 1s chief, and mind-made are they.” 

In Buddhism, there 1s no distinction between mínd and 
consciousness. Both are used as synonymous terms. Mind always 
deeply affects the whole body of sentient beings. If allowed to function 
vicilously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, 1t can even Kill a being, but 1t can cure a sick body. When the 
mind 1s concentraed on riph( thoughts with ripgh(t effort and 
understanding the effect It can produce 1s Immense. A mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed living. 
Thus, the Buddha taught: “No enemy can harm one so much as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
yourself, and try to find pleasure within yourself, and you will always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJoyment. lt 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mind 1s a liability both to 1fs owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poIse. Calmness 1s not weakness. A calm 
aftitude at all trmes shows a man of culture. lt is not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. The mind 1s influenced by bad mood, 
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provoke, emotion, and worry. We should not come to any hasty 
decision regarding any matter when you are In a bad mood or when 
provoked by someone, not even when you are 1n good mood Influenced 
by emotion, because such decision or conclusion reached during such a 
period would be a matter you could one day regret. Angry 1s the most 
dangerous enemy. Mind 1s your best friend and worst woe. You must 
try to kill the passions of lust, hatred and Ignorance that are latent in 
your mind by means of morality, concentration and wisdom. The secret 
of happy, successful living lies in doing what needs to be done now, 
and not worrying about the past and the future. We cannot go back Into 
the past and reshape 1t, nor can we anticipate everything that may 
happen In the future. There 1s one moment of time over which we have 
some conscious control and that 1s the present. 

The mind 1s like a monkey, let 1t moves wherever 1t w1ll; however, 
the Diamond Sutra suggests: “Cultivate the mind and the awareness so 
that your mind abides nowhere.” In other words, Buddhist practitIoners 
always try to have a mind which has no resting place (a mind which 
does not abide anywhere, a mind which let “bygone be bygone). The 
mind without resting place, detached from time and space, the past 
being past may be considered as a non-past or non-existent, so with 
present and future, thus realizing their unreality. The result 1s 
detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha-mind, the 
bodhi-mind, the mind free from ideas or creation and extinction, of 
beginning and end, recognizing that all forms and natures are of the 
Void, or Absolute. According to Great Master Chi-Sun, the Twelfth 
Patriarch of the Thirteen Patriarchs of Chinese Pureland Buddhism, 
there are two kinds of karma, mind power and karmic power. Even 
though karmic power 1s great, the mind power 1s even greater. Because 
karma does not have an Inherent nature. It means that karma 1s not a 
pre-exIsting phenomenon, but 1t relies entirely on the mind to arise. 
Therefore, 1f the mind gives 1t Importance, then the karma wIll become 
stronger. The mind can gøIve rise to karma, 1t can also destroy 1t. 

In The Gems of Buddhism Wisdom, Most Venerable Dhammanada 
confirmed: “If you want to get rid of your enemies you should first kiI 
your anger which 1s the greatest enemy within you. Furthermore, 1ƒ you 
act Inconsiderately, you are fulfilling the wishes of your enemies by 
unknowingly entering Into their trap. You should not think that you can 
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only learn something from those who praise and help you and associate 
with you very close. There are many things you can learn from your 
enemies also; you should not think they are entirely wrong Just because 
they happen to be your enemies. You cannot Iimagine that sometimes 
your enemies also possess certain good qualitiles. You will not be able 
to get rid of your enemies by returning evIl for evil. If you do that then 
you will only be Inviting more enemies. The best and most correct 
method of overcoming your enemies 1s by radiating your kindness 
towards them. You may think that this 1s Impossible or something 
nonsensical. But this method 1s very hiphly appreciated by all wise 
people. When you come to know that there Is someone who 1s very 
angry with you, you should first try to find out the main cause of that 
enmlfy; 1Ý It 1s due to your mistake you should admit it and should not 
hesitate to apolog1ze to him. If it is due to certain misunderstandings 
between both of you, you must have a heart to heart talk with him and 
try to enlipghten him. If it is due to Jealousy or some other emotional 
feeling you must try to radiate your loving-kindness towards him so 
that you wIll be able to influence him through your mental energy. 

Buddhist practitioners should always cultivate tolerance, for 
tolerance helps you to avoid hasty Judgments, to sympathize with other 
people”s troubles, to avoid captious crificism, to realize that even the 
finest human being 1s not Infallible; the weakness you find in other 
people can be found In yourself too. Humility 1s not weakness, humility 
1s the Wwise man”s measuring-rod for learning the difference between 
what Is and what 1s yet to be. The Buddha himself started his ministry 
by discarding all his princely pride in an act of humility. He attained 
sainthood during his life, but never lost his naturalness, never assumed 
superior aIrs. His dissertations and parables were never pompous. He 
had time for the most humble men. Be patient with all. Anger leads one 
through a pathless Jungle. While 1t irrifates and annoys others, 1t also 
hurts oneself, weakens the phystcal body and disturbs the mind. A 
harsh word, like an arrow discharged from a bow, can never be taken 
back even If you would offer a thousand apologles for 1t. 

According to Bikkhu Piyananda in The Gems of Buddhism 
Wisdom, you cannot run away from your mind. However, through 
mediftation practices, you can train the mind to keep calm and be free 
from disturbances either from within or outside. Apply concentrated 
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awareness to the Internal confusions and mental conflicts, and observe 
or pay atfention to all the changing states of your mind. When the mind 
1s properly developed, 1t brings happiness and bliss. If the mind 1s 
neglected, 1t runs you into endless troubles and difficultes. The 
disciplined mind 1s strong and effective, while the wavering mind 1s 
weak and Ineffective. The wise train their minds as thoroughly as a 
horse-trainer train their horses. Therefore, you should watch you mind. 
When you sit alone, you should observe the changing conditions of the 
mind. The task 1s only a matter of observing the changing states, not 
fighting with the mind, or avoid 1t, or try to control 1t. When the mind 1s 
1n a state of lust, be aware that we are having a mind of lust. When the 
mind 1s in a state of hatred or when 1t 1s free from hatred, be aware that 
we are having a mind of hatred or free from hatred. When you have the 
concentrated mind or the scattered mind, you should be aware that we 
are having a concentrated or a scattered mind. You should always 
remember that your Job 1s to observe all these changing conditions 
without Identfying yourself with them. Your Jjob 1s to turn your 
aftention away from the outside world and focus in yourself. Thịs 1s 
very difficult, but it can be done. 

Ordinary people with ordinary minds do not see things as they 
really are because of of their ignorance or failing to understand the 
truth about life. Ignorance 1s the opposite of the word “to know”. In 
Budhdism, Ignorance means “not knowing”, “not seeing, 
understanding”, “being unclear”, and so forth. Whoever 1s dominated by 
Ipnorance 1s like a blind person because the eyes are shut, or not 
seeing the true nature of obJects, and not understanding the truths of 
cause and effect, and so on. Ignorance 1s the root of all sufferings and 
afflictions. Due to ignorance, people cannot distinguish between right 
and wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to 
things which are impermanent, changeable, and perishable. As long as 
we have not develop our minds to obtain wIsdom, we remain 1gnorant 
of the tru nature of things. According to Buddhism, ignorance means 
regarding the self as real. Ignorance 1s the main cause of our non- 
enliphtenment. Ignorance 1s only a false mark, so 1t 1s subject to 
production, extinction, increase, decrease, defilement, purIty, and so 
on. lgnorance 1s the main cause of our bírth, old age, WOIrry, ørIef, 
misery, and sickness, and death. Due to Ignorance, people do not see 
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things as they really are, and cannot distinguish between right and 
wrong. They become blind under the delusion of self, clinging to things 
which are Iimpermanent, changeable, and perishable. Once anger 
arises, one has nothing but “ipnorance.” In order to eliminate 
“ignorance,” you should cultivate in contemplation on causality. All of 
our psychological problems are rooted In ignorance, in delusion. 
lgnorance 1s the crowning corruption. Our greeds, hafes, conceits and a 
host of other defilements go hand In hand with our ignorance. The 
solutlons are to be found ¡n the problems themselves and hence we 
should not run away from our problems. Analyze and scrutinize the 
problems, and you will see that they are human problems, so do not 
attribute them to non-humans. Our real problems can be solved only by 
giving up 1llusions and false concepts and bringing our lives Into 
harmony with reality and this can be done only through cultivation. 

As a matter of fact, according to Buddhism, there 1s no difference 
in Buddha-nature between ordinary people and the saint, the only 
difference 1s that minds In ordinary people are constantly occupied with 
a lot of false thoughts, thoughts of worry, happiness, hatred and anger, 
friends and enemies, and so on, so we cannot discover the Buddha- 
nature within. The state of mind of quietude or equanimity gained 
through cultivation. In Buddhism, pracfitioners cultivate to calm down 
and to eliminate attachments, the aversions, anger, jealousy and the 
Ipnorance that are 1n our heart so that we can achieve a transcendental 
wisdom which leads to enlightenment. Once we achieve a state of 
quietude through cultivation, we will discover our real nature within; 1t 
Is nothing new. However, when this happens, then there Is no 
difference between us and the Buddha. In order to achieve the state of 
quietude through ciltivation, practtioners should cultivate four basic 
stapges In Dhyana. The relinquishing of desires and unwholesome 
factors achieved by conceptualization and contemplation. In this stage, 
the mind 1s full of hoy and peace. In this phase the mind 1s resting of 
conceptualization, the attaining of Iinner calm, and approaching the 
one-pointedness of mind (concentration on an obJect of meditation). In 
this stage, both Joy and sorrow disappear and replaced by equanimIty; 
one 1s alert, aware, and feels well-being. In this stage, only equanimity 
and wakefulness are presenI. 
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The Buddha once taught: “For a long time has man”s ordinary mind 
been defiled by greed, hatred and delusion. Mental defilements make 
beings Impure; and only mental cleansing can purIfy them.” Devout 
Buddhists should always keep In mind that our daily life 1s an Intense 
process of cleansing our own action, speech and thoughts. And we can 
only achieve this kind of cleansing through practice, not philosophical 
speculatlon or logical abstraction. Remember the Buddha once said: 
“Though one conquers In batfle thousand times thousand men, yet he 1s 
the greatest conqueror who conquers himself.” This 1s nothing other 
than training of our own ordinary mind, or “self-masfery, or confrol our 
own mind. lt means mastering our own ordinary menfal contents, our 
emotions, likes and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the 
øreatest empIre a man can aspire unto, and to be subJect to our own 
pAsslons 1s the most gørIevous sÏavery. 

According to Buddhism, although Sinners and Saints are of the 
same fundamental nature that 1s the Buddha-nature. The Sainted ones 
are those who are wise and good, and are correct 1n all theIr characters. 
The saint 1s the opposite of the common or unenlightened man. In other 
words, most ordinary people are foolish and obscured. Generally 
speaking, ordinary people who always examine themselves and realize 
they are just unenlightened mortal filled with greed, hatred and 
Ipnorance, as welÏ as an accumulation of Infinite other transgressions In 
the past, present and future. Ordinary people 1s a term for “the common 
man,” or a man of lower caste of character or profession. In Buddhism, 
an ordinary person unenlightened by Buddhism, an unbeliever, sinner; 
childish, 1gnorant, foolish; the lower orders. In Mahayana, the mind of 
ordinary people are the mind of those who have not reached the path of 
seeing (darsana-marga), and so have not directly perceived emptiness 
(sunyata). Due to this, they assent (tán thành) to the false appearances 
of things and do not perceive them In terms of thetr true nature, I.e., 
emptiness. In 'Theravada, this refers to beings who have worldly 
asptratlons (loka-dharma). They are contrasted with noble people, 
which Iincludes those who have attained one of the supramundane 
paths, from stream-enterers up to Arhats. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
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not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s Indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his le, he will 
understand the Dharma as lile as a spoon tastes the flavour of soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person associaftes with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). A fool with little 
wIf, øoes through life with the very self as his own greafest enemy. In 
the same manner, evil doers do evil deeds, the fruit of which 1s bitter 
(Dharmapada 66). The deed 1s not well done of which a man must 
repent, and the reward of which he receives, weeping, with tearful 
face; one reaps the fruit thereof (Dharmapada 67). The deed is well 
done when, after having done It, one repents not, and when, with Joy 
and pleasure, one reaps the fruit thereof (Dharmapada 68). As long as 
the evil deed done does not bear fruit, the fool thinks 1f 1S as sWeet as 
honey; but when 1t ripens, then he comes to grief (Dharmapada 69). 
Let a fool, month after month, eats only as much food as can be picked 
up on the tip of a kusa blade; but he 1s not worth a sixteenth part of 
them who have comprehended the truth (Dharmapada 70). An evil 
deed committed may not Immediately bear fruit, Just as newl drawn 
milk does not turn sour at once. In the same manner, smouldering, 1t 
follows the fool like fire covered with ashes (Dharmapada 7l). The 
knowledge and fame that the fool gains, so far from benefiting; they 
destroy his bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). The fool 
always desire for an undue reputaton or undeserved honour, 
precedence among the monks, authority in the monasteries, honour 
among other families (Dharmapada 73). Let both monks and laymen 
think, “by myself was this done; 1n every work, great or small, let them 
refer to me.” Such 1s the ambition of the fool; his desires and pride 
Increase (Dharmapada 74). One 1s the path that leads to worldly gain, 
and another 1s the path leads to nirvana. Once understand this, the 
monks and the lay disciples of the Buddha, should not rejoice in the 
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pralse and worldly favours, but cultivate detachment (Dharmapada 
75).” 


lóI 


Chương Hai Mươi Ba 
Chapter Twenty- Three 


Tâm Phân Biệt Của Chúng Sanh 


Theo Phật giáo, tâm phân biệt do thức với cảnh tướng bên ngoài 
làm duyên hiện lên mà phát sinh từ ngũ quan (mất, tai, mũi, lưỡi, 
thân). Đối với người tu Phật, nghĩa rốt ráo của chánh kiến là không 
phân biệt. Nói cách khác, khi thấy, hành giả thấy mọi người như nhau, 
không đẹp cũng không xấu, không thông minh cũng không ngu dốt. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng tâm phân biệt phát xuất từ tham muốn và 
s¡ mê, nó nhuộm màu mọi vật bằng cách nầy. Đó là thế giới do chính 
chúng ta tạo ra. Chúng ta cảm thấy cái nhà đẹp hay xấu, lớn hay nhỏ 
là do tâm phân biệt của chúng ta. Chúng ta dùng tham ái và si mê để 
so sánh cái này với cái khác nên có sự phân biệt lớn nhỏ, đẹp xấu, vân 
vân. Thế gian nầy luôn có sự bất đồng. Chúng ta xem xét sự bất đồng 
của chúng, đồng thời cũng nên tìm hiểu sự tương đồng. Sự tương đồng 
ấy nằm ở chỗ tất cả đều trống rỗng và không có tự ngã. Tâm không 
phân biệt không có nghĩa là tâm chết hay bất động như một pho tượng. 
Người giác ngộ cũng suy nghĩ nhưng biết tiến trình suy nghĩ là vô 
thường, bất toại nguyện, và không có tự ngã. Hành giả phải thấy 
những điều nầy một cách rõ ràng. Chúng ta cần phải truy tầm đau khổ 
và chận đứng nguyên nhân gây ra đau khổ. Nếu không thấy được điều 
nầy thì trí tuệ sẽ không bao giờ nẩy sinh. Hành giả không nên đoán mò 
mà phải thấy sự vật một cách rõ ràng và chính xác đúng theo thực 
tướng của nó, cảm giác chỉ là cảm giác, suy nghĩ chỉ là suy nghĩ. Đó là 
cách thức chấm dứt mọi vấn để của chúng ta. Tâm phân biệt những 
tướng trạng khác nhau và chính tâm ấy lại chấp thủ những tướng trạng 
ấy. Tâm phân biệt nằm trên nóc của cõi sanh tử nầy (tâm của cõi nhị 
nguyên), nhưng chúng sanh lại tin rằng đây là tâm thật của mình, nên 
có mê hoặc và từ đó có khổ đau phiển não. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật đã nhắc nhở Ngài Mahamati: “Này Mahamati, huyễn ảo không 
tạo ra các sai lầm, vì các sai lầm phát xuất từ sự phân biệt hư vọng.” 
Theo Khởi Tín Luận, sự nhiễm trược của phân biệt trí, dựa vào cảnh 
giới mà khởi trí thì gọi là Phân biệt trí tương ưng nhiễm. Cũng theo Đại 
Thừa Khởi Tâm Luận, dù bản chất tâm là thanh tịnh không ô nhiễm, 
nhưng vô minh làm tâm bị ô nhiễm. 
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Tưởng cũng nên ghi nhận, trong Phật giáo, tâm phân biệt của 
chúng sanh phân biệt các hiện tượng hay sự tướng hữu vi, đối lại với 
tâm vô phân biệt hay căn bản thực trí của Đức Phật. Tâm phân biệt 
những tướng trạng khác nhau và chính tâm ấy lại chấp thủ những tướng 
trạng ấy. Theo Phật giáo, phân biệt thức đóng vai trò hết sức quan 
trọng trong sự suy nghĩ phối hợp với các căn. Phân biệt thức hay ý thức 
là một trong sáu thức. Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, 
nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những nhận biết 
cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện tượng 
trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ hành từ 
kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những tâm tạm 
thời. Theo Thiển sư Đại Giác trong quyển Thiền và Đạo, thiển tập 
không phải là gạn lọc những phân biệt có tính khái niệm, mà chính là 
để ném bỏ những quan điểm và khái niệm đã có từ trước, ném bỏ cả 
kinh điển và mọi thứ còn lại, và xuyên thủng những lớp bao phủ sự 
phát khởi của cái ngã ở đằng sau. Từ trước đến nay các bậc thánh đều 
quay trở vào bên trong và tìm kiếm trong cái ngã, và qua đó vượt lên 
trên tất cả mọi nghi hoặc. Quay lại bên trong có nghĩa là trong hai 
mươi bốn giờ, trong mọi hoàn cảnh, xuyên thủng qua những lớp vỏ bọc 
kín cái ngã của mình, càng lúc càng sâu hơn, để đi đến một nơi không 
thể nào diễn tả được. Chính lúc đó mọi ý nghĩ chấm dứt, mọi phân biệt 
dừng bặt; khi mà tà kiến, vọng niệm đều biến mất mà mình không cần 
phải xua đuổi; khi không cần phải tìm kiếm mà chánh nghiệp và xung 
lực đích thực đều tự phát. Đó chính là lúc mà chúng ta có thể biết được 
chân lý của trái tim. 


Senfient Beings' Conceptual Mind 


According to Buddhism, a discriminating mind discriminates and 
evolves the obJects of the five senses. For Buddhist practfitioners, right 
understanding ultimately means nondiscrimination. In other words, 
when seeiIng, practitioners see all people as the same, neither good nor 
bad, neither clever nor foolish. Our desire and Ignorance, our 
discriminations color everything In this way. This 1s the world we 
create. We see a house beautiful or ugly, big or small from our 
discriminating mind. Practitioners should always remember that our 
discriminating mind 1s controlled by lust and attachment, thus we 
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discriminate things as big and small, beautiful and ugly, and so forth. 
There are always differences In this world. We should know those 
differences, yet to learn the sameness too. The sameness of everything 
1s that they are empty and without a self. A non-discriminating mind 
does not mean to become dead like a dead statue. One who 1s 
enlightened thinks also, but knows the process as Impermanent, 
unsatisfactory and empty of self. Practitioners must see these things 
clearly. We need to Invesfigafe suffering and stop 1s causes. lf we do 
not see 1t, wisdom can never arise. There should be no guesswork, we 
must see things exactly as they are, feelings are just feelings, thoughts 
are Just thoughts. This 1s the way to end all our problems. À conceptual 
thought perceives 1ts obJects indirectly and unclearly through a generic 
Image. The mind 1s discriminating various forms and the mind 1tself 
gefs attached to a varlety signs of existence. The discriminating mind 
lies at the roof of this birth and death, but people think that this mind 1s 
their real mind, so the delusion enters In(o the causes and conditions 
that produce suffering. In the Lankavatara Sutra, the Buddha reminded 
Mahamati: “Oh Mahamati, maya 1s not the cause of confusion, for 1t 
does not produce errors, as errors come from wrong discrimination.” 
According to the Awakening of Faith, the taint on mind following upon 
the action of discriminating. Àlso according to the Awakening of Faith, 
though mind-essence 1s by nature pure and without stain; however, the 
condition of ignorance permits of taint or defilement of the mind. 

It should be noted that in Buddhism, sentient beings' differentiating 
mind or mind of the discriminaton of things discriminates all 
phenomena and allproduced dharmas; as contrast with mind of the 
fundamenral Identity of all things. A conceptual thought perceIves 1ts 
obJects Indirectly and unclearly through a generic Iimage. The mind 1s 
discriminating varlous forms and the mind 1tself gets attached to a 
Varlety signs of existence. In Buddhism, the discrimination and 
comprehension consciousness or the faculty of mind plays extremely 
1mportant roles 1n thinking and combination of faculties (the thinking 
conscIousness that coordinates the perceptions of the sense organs). 
The discriminating perception or mental conscIousness 1s one of the sIx 
vijnanas, a mind which does not depend on any of the five sense 
faculties, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Mental 
conscIousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, 
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touch) In the present time, but 1t also apprehends obJects In the past and 
Imagines objects even in the future. Mental conscIousness will go with 
us from one life to another, while the first Íive conscIousnesses are Our 
temporary minds. According to Zen Master Daikaku (1213-1279) in 
Zen and the Way, Zen practice 1s not clarifying conceptual distinctlons, 
but throwing away ones preconceived views and notlons and the 
sacred texts and all the rest, and piercing through the layers of 
coverinsgs over the spring of self behind them. AlI the holy ones have 
turned within and sought in the self, and by this went beyond all doubt. 
To turn within means all the twenty-four hours and in every situation, 
fo pIerce one by one through the layers covering the self, deeper and 
deeper, to place that cannot be described. It is when thinking comes to 
an end and making distinctions ceases, when wrong views and I1deas 
disappear of themselves without having to be driven forth, when 
without being sought the true action and true impulse appear of 
themselves. lt is when one can know what Is the truth of the heart. 
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Chương Hai Mươi Bốn 
Chapter Twenty-Four 


Năm Tâm Chướng Ngại Của Phàm Phu 


Trong Phật giáo, chướng ngại là bất cứ thứ gì làm trở ngại sự giác 
ngộ của hành giả. Chướng ngại (sự trói buộc bởi phiền não gồm có 
tham, sân, hôn trầm thùy miên, trạo cử và nghi hoặc). Trong Phật giáo, 
chướng ngại là những tham dục hay mê mờ làm trở ngại sự giác ngộ. 
Chướng ngại mà bất cứ Phật tử nào cũng đều phải vượt qua. Theo Phật 
giáo Đại Thừa, "chướng" (avarana) là một trong hai yếu tố làm u mê 
hay chướng ngại chúng sanh cứ quanh quẩn trong vòng luân hồi sanh 
tử. Trong hai thứ chướng kể dưới đây thì phiền não chướng dễ bị đoạn 
diệt hơn sở tri chướng, vì ý muốn sống và những thúc đẩy vị kỷ là cái 
cuối cùng mà người ta có thể điều phục hoàn toàn. Các bậc A La Hán 
có khả năng đoạn diệt phiền não chướng và đạt được hữu dư Niết Bàn, 
chỉ có chư Phật và chư Bồ Tát mới có khả năng phá vỡ sở tri chướng 
qua đốn ngộ về không tánh nơi vạn hữu mà thôi. Trong thiển, chướng 
là một trong sáu đối tượng thiển quán. Bằng thiển quán chúng ta có 
thể vượt qua mọi ảo tưởng dục vọng. Theo Kinh Phúng Tụng trong 
trường Bộ Kinh, có năm tâm chướng ngại hay năm triển cái, chúng làm 
chướng ngại và che dấu thực tại khỏi tâm thức. Thứ Nhất Là Tâm 
Chướng Ngại Bởi Tham Dục: Tham dục là sự ham muốn duyên theo 
nhục dục ngũ trần. Những tư tưởng tham dục chắc chắn làm chậm trể 
sự phát triển tinh thần. Nó làm tâm chao động và trở ngại công trình 
lắng tâm an trụ. Sở đĩ có tham dục phát sanh là vì chúng ta không chịu 
thu thúc lục căn. Vì không cẩn mật canh phòng sáu cửa nên những tư 
tưởng tham ái có thể xâm nhập vào làm ô nhiễm tâm thức. Do vậy 
người tu theo Phật cần phải cẩn trọng thu nhiếp lục căn, không dễ duôi 
hờ hửng để cho chướng ngại tham ái ngăn chặn làm bít mất con đường 
giải thoát của mình. Thứ Nhì Là Tâm Chướng Ngại Bởi Sân Hận: 
Cũng như tham dục, sự chú tâm sai lầm, kém khôn ngoan, không sáng 
suốt, dẫn đến sân hận. Nếu không kiểm soát kịp thời, những tư tưởng 
bất thiện nầy sẽ thấm nhuần tâm và che lấp mất trí tuệ. Nó có thể làm 
méo mó toàn thể tâm thức và các tâm sở, cũng như gây trở ngại cho 
ánh sáng chân lý, đóng mất cửa giải thoát. Tham dục và sân hận đặt 
nên tẳng trên vô minh, chẳng những làm chậm trể sự phát triển của 
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tâm trí, mà còn đốt cháy cả rừng công đức mà ta đã tích tập từ bao đời 
kiếp. Thứ Ba Là Tâm Chướng Ngại Bởi Hôn Trầm Thụy Miên: Hôn 
trầm thụy miên hay hôn trầm dã dượi, một trạng thái tâm uể oải, 
không buôn hoạt động. Đây không phải là trạng thái uể oải vật chất 
của cơ thể (vì cho dù là bậc A La Hán, đôi khi vẫn cảm thấy thân thể 
mệt mỏi). Trạng thái nầy làm cho hành giả tu thiển mất lòng nhiệt 
thành, kém quyết tâm, rồi tinh thần trở nên ương yếu và lười biếng. Sự 
hôn trầm làm cho tâm thần càng thêm dã dượi và cuối cùng đưa đến 
trạng thái tâm chai đá hửng hờ. Thứ Tư Là Tâm Chướng Ngại Bởi 
Trạo Cử Hối Quá: Còn gọi là phóng dật lo âu, một chướng ngại làm 
chậm trể bước tiến tinh thân. Khi tâm phóng dật thì như bầy ong vỡ ổ, 
cứ vo vo bay quanh quẩn không ngừng, khó lòng an trụ được. Tình 
trạng chao động nầy là một trở ngại trên đường đi đến định tĩnh. Khi 
hành giả mãi lo âu suy nghĩ hết chuyện nầy đến chuyện khác, hết việc 
nọ đến việc kia, những việc làm xong, cũng như những việc chưa xong, 
luôn lo âu về những may rủi của đời sống, thì chắc chắn người ấy sẽ 
chẳng bao giờ có an lạc. Thứ Năm Là Tâm Chướng Ngại Bởi Nghỉ 
Hoặc: Còn gọi là hoài nghi, không tin tưởng về sự chứng đắc thiển 
định, không quyết định được điều mình đang làm. Ngày nào mình còn 
tâm trạng hoài nghi, ngày đó tinh thần còn bị lung lạc như người ngồi 
trên hàng rào, không thể nào trau đôi tâm trí được. 

Làm thế nào để chế ngự năm tâm chướng ngại nầy? Theo Tỳ 
Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện, để điều 
phục năm triển cái, hành giả cũng cần phải trau dồi và phát triển năm 
yếu tố tâm lý gọi là chi thiển. Thứ nhất là Tâm (Vitakka (p): TẦm được 
dùng để chế ngự hôn trầm dã dượi. Thứ nhì là Sát (Vicara (p): Sát 
được dùng để chế ngự hoài nghỉ. Thứ ba là Phỉ (Piri (p): Phỉ hay hỷ lạc 
được dùng để chế ngự sân hận. 7ý f⁄ là Lạc (Sukha (p): An lạc được 
dùng để chế ngự phóng dật và lo âu. Thứ năm là Trụ (Ekaggafa (p): 
Trụ được dùng để chế ngự tham dục. Theo Hòa Thượng Piyadassi 
trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” để khắc phục năm tâm chướng 
ngại, hành giả nên dùng năm thiền chỉ trong tu tập, vì chính năm thiền 
chi nầy sẽ nâng các cấp thanh tịnh tâm của hành giả từ thấp lên cao. 
Tâm kết hợp với chúng trở thành tâm thiền, các thiển chi nầy theo thứ 
tự từng chi một sẽ chế ngự các triỀn cái ngăn cẩn con đường thiển định 
của hành giả, chẳng hạn han dục được chế ngự bởi định hay nhất tâm, 
sân hận được chế ngự bởi hỷ, hôn trầm và thụy miên bởi tâm, trạo cử 
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và hốt quá bởi lạc, và hoài nghỉ bởi tứ. Còn có những phương thức 
khác nhằm chế ngự năm tâm chướng ngại nầy. Phật tử nên luôn tu tập 
chánh tinh tấn để chế ngự năm triỀn cái nầy: ngăn ngừa những tư 
tưởng bất thiện chưa phát sanh, không cho nó phát sanh; loại trừ những 
tư tưởng bất thiện đã phát sanh; khai triển những tư tưởng thiện chưa 
phát sanh; củng cố và bảo trì những tư tưởng thiện đã phát sanh. 


Ordinary People*s Five Minds oƒ Moral Hindrances 


According to Buddhism, screen and obsfructions mean anything 
that hinders practitioners' enlightenment. In Buddhism, hindrances 
mean the passions or any delusions which hinder enlightenment. 
Hindrances that any Buddhist must overcome before achieving 
enlightenment. According to Mahayana Buddhism, Avarana 1s one of 
the two factors which cause a being to remain unenlightened and 
enmeshed (hindered) in the cycle of birth and death. Among the two 
below mentioned hindrances of cognifive and intellectual, the latter 1s 
easler to destroy than the former, for the will to live or the egoIstic 
Impulses are the last thing a man can bring under complete control. 
Arahan 1s capable of eliminating the hindrance of passions and attain 
an Incomplete Nirvana, but only Buddhas and Bodhisattvas are able to 
break through a direct realization of the emptiness of all phenomena 
and attain a Complete Nirvana. In Zen, hindrance (resistanc€) 1s one of 
the six subJects in meditation. By meditations on the distasteful and the 
delight, delusions and passions may be overcome. According to the 
Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are Íive 
hindrances which, in the sense of obstructing and hindering and 
concealing reality from consclousness. Fsí, the Mind ogƑ Moral 
Hindrance oƒ Lusf: Also called the hindrance of sensuality (sensual 
desire). Sensual desire 1s lust for sense obJects. Sensual thoughts 
definitely retarded mental development. They disturb the mind and 
hinder concentration. Sensuality 1s due to non-restraint of the six 
senses, which when unguarded give rises to thoughts of lust so that the 
mind-flux 1s defiled. Hence the need for any Buddhist 1s to be on his 
guard against this hindrance which closes the door to deliverance. 
Second, the Mind oƒ Moral Hindrance oƒ III-WUII: As 1n the case of 
sense-desire, If 1s unwise and unsystematic attention that brings about 
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1ll-will. When not under control, 1lI-will propagates 1tself, saps the mind 
and clouds the vision. It distorts the entire mind and thus hinders 
awakening to Ignorance, not only hamper menfal growth, but also 
destroy the whole forest of merits which we had accumulated in so 
many lives. Thư, the Mind oƒ Moral Hindrance gƒ SHfƒness and 
Torpor: Also called the hindrance of sloth and torpor. This 1s a morbid 
state of mind and menfal properties. Ít 1s not the state of slugøIshness of 
the body (for even the arhats, who are free from this 1ll, also 
experience bodily fatigue). This sloth and torpor lessens the yogI”S 
enthusliasm and earnestness for meditaton so that the meditator 
becomes merntally sick and lazy. Laxity leads to greater slackness until 
ñinally there arises a state of callous Indifference. Fourth, the Mind oƒ 
Moral Hindrance 0ƒ Agifafion and Worry: The hindrance oŸ worry and 
flury, also called resfleèssness and remorse. This 1s  another 
disadvantage that makes progress more difficult When the mind 
becomes restless like flustered bees In a shaken hive, 1t cannot 
concentrate. This mental agitatilon prevents calmness and blocks the 
upward path. Worry 1s Just as harmful. When a man worrles over one 
thng and another, over things done or left undone, and over 
misfortunes, he can never have peace of mind. All this bother and 
worry, this fidgeting and unsteadiness of mind, prevent concentratfion. 
HỤNh, the Mind of Moral Himdrance oƒƑ Scepfical Doub( or 
Uncertainfy: The hindrance oŸ doubt 1s the Inability to decide anything 
definitely. It includes doubt with regard to the possibility of attainng 
the Jhana, and uncertain on what we are doing. Unless we shed our 
doubts, we wIll continue to suffer from it. As long as we continue to 
take skeptical view of things, siting on the fence, this will most 
detrimental to mental developmeit. 

How can we overcome these five minds of moral hindrances? 
According to Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of 
Buddhism, to overcome these five hindrances, one has to develop five 
psychic factors known as five factors of Jhana: #7rs/, applied thought 1s 
used to subdue sloth and torpor. Secondđ, sustained thought 1s used to 
subdue doubt. 77rđ, Joy 1s used to subdue 1lI-wIll. Fourth, happiness 1S 
used to subdue restlessness and worry. #?h, one pointedness or 
unification of the mind which 1s used to subdue sense desire. According 
to Most Venerable PIyadassi in “The Buddhaˆs Ancient Path,” In order 
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to be able to overcome these five minds of moral hindrances, 
practitioner should develop five psychic factors known as “Jhananga” 
or factors of jhana. They are vitakka, vicara, pitI, sukha, and ekaggata 
which are the very opposites of the five hindrances. It 1s these psychic 
factors that ralse the practitioner from lower to higher levels of mental 
purIty. These psychic facfors, In order, step by step, subdue the 
hindrances that block the path of concentration. Semse đesire, ƒor 
Instance, is subdued by ekaggafa, that is, unification oƒthe mỉnd; rlÏ-will 
by Joy (pH); sioth and torpor by appled thoughf (vitakka); restlessness 
and worry by happiness (sukha), and doubt by sustained thoughf 
(vicara). There are also other methods of overcoming these five minds 
of moral hindrances. A Buddhist must always practice the right efforts 
to overcome these five hindrances: to prevent the arsing of evil 
unwholesome thoughts that have not yet arisen in the mind; to discard 
such evil thoughts already arisen; to produce wholesome thoughts not 
y€t arIsen; to promote and maintain the good thoughts already presernt. 
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Chương Hai Mươi Lăm 
Chapter Twenty-Five 


Năm Tâm Triền Phược Của Phàm Phu 


Triển phược hay phiển não bao gồm những lo toan trần tục, nhục 
dục, đam mê, ước muốn xấu xa, khổ đau và đớn đau từ cái nhìn sai 
lầm về thế giới. Trong bốn đại nguyện, hành giả nguyện triệt tiêu 
những đam mê làm trở ngại sự thành đạt đại giác. Phiển não cũng có 
nghĩa là nỗi đau đớn, ưu phiền, khổ sở hay tai ách. Con đường của cám 
dỗ và dục vọng sanh ra ác nghiệp (đây chính là khổ đau và ảo tưởng 
của cuộc sống), là nhân cho chúng sanh lăn trôi trong luân hồi sanh tử, 
cũng như ngăn trổ giác ngộ. Nói cách khác, phiển trược là những trở 
ngại gây phiển não hay chướng gây nên bởi dục vọng, ham muốn, hận 
thù và ngu si (những trở ngại gây phiển não). Chướng ngại là những 
cần trở do phiển não gây ra. Những dục vọng và ảo tưởng làm tăng tái 
sanh và trở ngại Niết bàn. Do phiển não tham sân si mà tạo ra nghiệp 
thiện ác. Vì đã có các nghiệp thiện ác mà phải cảm nhận các quả khổ 
vui của ba cõi, rồi thân phải chịu cái khổ quả đó tiếp tục tạo ra nghiệp 
phiền não. Các phiển não như tham, sân, si thì gọi là hoặc; những việc 
làm thiện ác y vào cái hoặc nầy gọi là nghiệp; lấy nghiệp nầy làm 
nhân sinh tử niết bàn gọi là khổ. Con người chúng ta đang sống trong 
thế giới Ta Bà với dẫy đầy phiền trược khổ não hay phiền lụy và trói 
buộc, chẳng được ung dung tự tại. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những 
mâu thuẫn, hận thù và bạo động. Nơi mà chúng ta đang sống là một 
thế giới bất tịnh. Con người sống trong thế giới nầy chịu phải vô vàn 
khổ hãi vì tam độc tham, sân, sỉ cũng như những dục vọng trần tục. 
Chính vì thế mà Phật Thích Ca đã khởi nguồn thanh tịnh nó. Theo Phật 
giáo, có tám thứ triển phược hay tám thứ trói buộc: vô tàm, vô quí, tật 
đố, xan, bất hối, thụy miên, trạo cử, và hôn trầm. Lại có mười điều trói 
buộc hay mười điều ràng buộc con người: vô tàm (có lỗi mà không biết 
tự hổ thẹn), vô quý (có lỗi mà không biết mắc cổ với người), tật đố 
(ghen ghét), xan (bỏn xẻn hèn hạ), bất hối ( không biết ăn năn những 
tội lỗi đã làm), thùy miên (hôn mê hay thân tâm không thức tỉnh), trạo 
cử (tâm niệm xao động), hôn trầm (thần thức hôn mê, không biết chi 
cả), sân hận, và phú (che dấu tội ác). Cũng theo Phật giáo, có bốn thứ 
hệ phược: tham dục, chấp thủ, si mê, và tà kiến. Lại có bốn hệ phược 
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khác: tham dục, sân hận, tà giới, và chấp ngã. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có bốn hệ phược: tham thân hệ phược, sân thân 
hệ phược, giới cấm thủ thân hệ phược, và thử thực chấp thân hệ phược. 

Muốn giác ngộ trước tiên con người phải cố gắng thanh lọc tất cả 
những nhơ bẩn nầy bằng cách thường xuyên tu tập. Hành giả nên luôn 
nhớ rằng tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức 
Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do 
tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa 
ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui 
hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Tất cả đều là tâm, tâm tỏa tràn 
khắp mọi nơi, trong mọi thân thể. Phàm phu nhận thức cái đa phức, 
nhưng không có cái gì có thể được nêu định trong Duy Tâm. Theo Kinh 
Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có năm tâm triển phược. Tân 
Triền Phược Thứ Nhất: Ö đây vị Tỳ Kheo tâm không ly tham, không 
ly dục, không ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái 
nhiễm đối với các DỤC VỌNG (kame). Tâm của vị ấy không hướng về 
nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tinh tấn. Tâm Triền Phược Thứ Nhì: Ö 
đây vị Tỳ Kheo tâm không ly tham, không ly dục, không ly ái, không 
ly khao khát, không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm đối với THÂN. 
Tâm của vị ấy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì và tinh tấn. 
Tâm Triền Phược Thứ Ba: Ö đây vị Tỳ Kheo tâm không ly tham, 
không ly dục, không ly ái, không ly khao khát, không ly nhiệt tình, 
không ly ái nhiễm đối với SẮC. Tâm của vị ấy không hướng về nỗ lực, 
hăng hái, kiên trì và tinh tấn. Tâm Triền Phược Thứ Tư: Ở đây vị Tỳ 
Kheo không ly tham, không ly dục, không ly ái, không ly khao khát, 
không ly nhiệt tình, không ly ái nhiễm đối với THỰC (ăn uống). VỊ Tỳ 
Kheo nầy ăn quá sức bao tử chịu đựng, hưởng thọ sự sung sướng về 
nằm, ngồi, xúc chạm và thụy miên. Tâm của vị ấy không hướng về nỗ 
lực, hăng hái, kiên trì và tinh tấn. Tâm Triền Phược Thứ Năm: Vị Tỳ 
Kheo sống đời phạm hạnh với hy vọng mong được thành một loại chư 
Thiên: “Với luật pháp nầy, với giới luật nầy, với khổ hạnh nầy hay với 
phạm hạnh nầy, tôi sẽ trở thành một loại chư Thiên này hay loại chư 
Thiên khác.” Tâm của vị nầy không hướng về nỗ lực, hăng hái, kiên trì 
và tinh tấn. 
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Ordinary People"s Five Mental Bondages 


Mental bondages or afflictions Include worldly cares, sensual 
desire, passions, unfortunate longings, suffering, pain that arIse out of a 
deluded view of the world. In the four great vows, an adherent vows to 
eliminate these passions which obstruct the path to the attainment of 
enlightenment. Affliction also means suffering (pain), sorrow, distress, 
or calamity. Affliction includes delusion, moral faults, passions, and 
wrong belief. The way of tempfatlon or passion which produces bad 
karma (lfe's distress and delusion), cause one to wander 1n the 
samsara and hinder one from reaching enlightenment. In other words, 
hinderers or barrlers caused by passlons, desires, hate, stupidIty. 
Afflictive hindrances or affliction obstacles. The passions and delusion 
which aid rebirth and hinder entrance Into nirvana. The suffering 
arising out of the working of the passions, which produce good or evil 
karma, which In turns results in a happy or suffering lot in one of the 
three realms, and again from the lot of suffering (or mortality) arises 
the karma of the passions. The pains arising from a life of illusion, such 
as preed, hatred, ignorance. We, human beings are living in Saha world 
which 1s full of sufferings and afflictions; I1fs also full of worries, 
binding, unable to be free and liberated. The worldly world 1s full of 
storm, conflict, hatred and violence. The world in which we live 1s an 
Impure field. People 1n this world endure many sufferings stemming 
from three poisons of greed, anger and delusion as well as earthly 
desires. For these reasons, Sakyamunli 1s the Buddha who has Initiated 
1fs purification. According to Buddhism, there are eight entanglements 
or evils: to be without shame, to be without a blush, to be envious, 
mean, to be ungrateful, to be sleepy or Iindolent, restlessness, and 
torpor. There are also ten bonds or ten entanglemen(s: shamelessness, 
unblushingness, envy, meanness, regretlessness, torpidity, unstableness 
(excitability), gloominess, anger, and covering sins. Also, according to 
Buddhism, there are four bonds or four bandhana: desire, possession or 
©exIstence, Ignorance (smoke of ignorance), and unenlightened views. 
There are four other bonds: desire, resentment (dust-storms of hate), 
heretical morality, and egoism. According to the Sangiti Sutta in the 
Long Discourses of the Buddha, there are four ties (gantha): the body 


174 


tie of hankering (abhijjha), tie of 1lI-wIll, attachmernt fo rite and ritual, 
and dogmatic fanaticism. 

In order to attain enliphtenment, the number one prIOrIfy 1S fO 
eliminate these defilements by cultivating on a regular basis. Buddhist 
practitioners should always remember that the mind 1s the root of all 
dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AlI 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
main driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. All 1s mind, mind pervades In all places, 1n all the 
bodies. The Ignorance perceive multiplicity, but there 1s nothing 
predicable in Mind-Only. According to the Sangiti Sutta in the Long 
Discourses of the Buddha, there are five mental bondages: The Firsf 
Memtal Bondage: Here a monk has not got rid of the passion, desire, 
love, thirst (pIpasa), fever, craving (tanha) ƒor SENSE DESIRE. Thus 
his mind 1s not inclined towards ardour, devotion, persistence and 
cffort. The Second Mental Bondage: Here a monk has not got rid of 
passion, desire, love, thirst, fever, craving ƒor the BODY (kaye). Thus 
his mind 1s not Inclined towards ardour, devotion, persistence and 
cffort. The Thid Mentfal Bondage: Here a monk has not got rid oŸ 
passion, desire, love, thirst, fever, craving ƒfor PHYSICAL OBJECTS 
(rupe)  Thus his mìínd 1s not inclined towards ardour, devotion, 
pe€rsistence and effort. The Fourth Mental Bondage: Here a monk has 
not got r1d of passion, desire, love, thirst, fever, craving for EATING as 
much as his belly will hold, he abandons himself to the pleasure of 
lying down, of contact, of sloth. Thus his mind 1s not inclined towards 
ardour, devotion, persistence and effort. The Fjth Mental Bondage: A 
monk who pracfises the holy le for the sake 6ƒ becoming a member oŸ 
sơme body öƒ devas (deva-nikaya), thìnking: “By means of these rites or 
this discipline, this austerity or this holy life I shall become one of the 
devas, great or small.” Thus his mind 1s not inclined towards ardour, 
devotion, persistence and effort. 
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Chương Hai Mươi Sáu 
Chapter Twenty-Six 


Năm Tâm Vọng Tưởng 


Theo giáo thuyết nhà Phật, vọng tưởng là sự tiến triển của tiến 
trình tâm linh của chúng sanh trên ba thứ tham, sân, và sĩ. Vọng tưởng 
cũng có nghĩa là chấp giữ mọi phân biệt sai lầm. Vọng tưởng bao gồm 
một lãnh vực tư tưởng rộng lớn. Nếu chúng ta ham muốn ăn ngon, 
chúng ta có thực vọng tưởng. Nếu chúng ta muốn nghe tiếng du dương, 
chúng ta có thanh vọng tưởng. Nếu chúng ta muốn có thú vui nhục dục, 
chúng ta có sắc dục vọng tưởng, vân vân. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Mười, ông A Nan sau khi nghe Phật dạy về ngũ ấm, 
đứng dậy lễ Phật, giữa đại chúng lại bạch Phật, “Như Phật dạy trong 
tướng ngũ ấm, năm thứ hư vọng làm gốc tưởng tâm. Chúng tôi chưa 
được Như Lai giảng giải kỹ càng. Có thể nào một lượt trừ hết năm ấm 
đó? Hay là thứ lớp trừ hết? Năm lớp đó đến đâu là giới hạn? Mong 
Đức Như Lai phát lòng đại từ, vì đại chúng nầy, dạy cho tâm mục trong 
suốt, để làm con mắt tương lai cho tất cả chúng sanh trong đời mạt 
pháp.” Đức Phật Đã Bảo Ngài A Nan Về Năm Thứ Tâm Vọng Tưởng 
Như Sau: “Ông A Nan! Tỉnh chân diệu minh, bản chất viên tịnh chẳng 
phải sinh ra và sinh tử các trần cấu, cho đến hư không thảy đều nhân 
vọng tưởng sinh khởi. Ấy gốc nơi bản giác diệu minh tinh chân, hư 
vọng phát sinh các thế giới. Như ông Diễn Nhã Đa nhìn hình mình 
trong gương, phát cuồng cho là mình không có đầu. Vọng vẫn không 
nhân. Trong vọng tưởng lập tính nhân duyên. Mê nhân duyên, nói là tự 
nhiên. Tính hư không thật là huyễn sinh. Nhân duyên và tự nhiên đều 
là vọng tâm của chúng sanh so đo chấp trước. Ông A Nan! Ông biết hư 
vọng khởi ra, nói là vọng nhân duyên. Nếu hư vọng vẫn không có, thì 
nói cái vọng nhân duyên vẫn là không phải có. Huống chỉ chẳng biết 
mà cho là tự nhiên. Vậy nên Như Lai cùng ông phát minh bản nhân 
của ngũ ấm, đồng là vọng tưởng.” Thứ Nhất Là Sắc Ấm Vọng Tưởng: 
Thân thể của ông, trước hết nhân cái tưởng của cha mẹ sinh ra. Cái 
tâm của ông không phải tưởng thì không thể đến trong tưởng ấy mà 
truyền mệnh. Như tôi đã nói trước; tâm tưởng vị chua, nước miếng 
chẩy ra, tâm tưởng trèo cao thấy rợn. Bờ cao chẳng có, vật chua chưa 
đến, thân thể của ông quyết định không đồng loại với hư vọng được, 
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tại sao nước dãi lại nhân nói chua mà ra? Bởi thế nên biết; ông hiện có 
sắc thân, đó là kiên cố vọng tưởng thứ nhất. Thứ Nhì Là Thụ Ấm 
Vọng Tưởng: Như đã nói trên, trèo cao, tưởng tâm có thể khiến ông 
thấy rợn, bởi nhân lĩnh thụ ra, có thể động đến thân thể. Nay rõ ràng, 
thuận thì được lợi ích, nghịch thì chịu tổn hại, hai thứ dong ruổi nhau. 
Đó là hư minh, vọng tưởng thứ hai. Thứ Ba Là Tưởng Ấm Vọng 
Tưởng: Bởi cái suy nghĩ nó sai sử sắc thân của ông. Thân chẳng phải 
đồng loại với niệm, thân ông nhân đầu bị theo các niệm sai sử? Đó là 
do mỗi thứ đều dùng hình dạng, tâm sinh ra thì thân dùng lấy, thân và 
tâm tương ứng. Thức là tưởng tâm, ngủ là chiêm bao, thì tưởng niệm 
của ông nó lay động cái vọng tình. Đó là dung thông, vọng tưởng thứ 
ba. Thứ Tư Là Hành Ấm Vọng Tưởng: Lý biến hóa không ngừng, 
trong mỗi niệm âm thầm dời đổi, móng tay dài, tóc mọc, khí hao mòn, 
hình dạng nhăn nhó, ngày đêm thay nhau, không hể hiểu biết. Ông A 
Nan! Việc đó nếu không phải là ông thì thế nào thân thể thay đổi? Còn 
nếu là ông, sao ông không biết? Các hành của ông niệm niệm không 
nghỉ. Thứ Năm Là Thức Ấm Vọng Tưởng: Cái tính minh trạm tịch, 
không lay động của ông, gọi là hằng thường. Đối với thân không vượt 
ra ngoài cái kiến văn giác tri. Nếu thực là tinh chân thì không dung để 
tập khí hư vọng. Nhân sau các ông đã từng có từ nhiều năm trước, thấy 
một vật lạ, trải qua nhiều năm, nhớ và quên đều không còn. VỀ sau 
bỗng dưng lại thấy cái vật lạ trước, ghi nhớ rõ ràng, chẳng hề sót mất. 
Trong cái tinh trạm liễu chẳng lay động, mỗi niệm bị huấn luyện, đâu 
có tính lường được. Ông A Nan! Nên biết rằng cái tỉnh trạn ấy chẳng 
phải chân, như dòng nước chảy mạnh, xem qua như yên lặng. Chảy 
mau và chảy chẳng thấy, chứ không phải không chảy. Nếu chẳng phải 
tưởng căn nguyên, thì đâu lại chịu hư vọng tập khí. Chẳng phải ông 
dùng được lẫn lộn cả sáu căn, thì vọng tưởng đó không bao giờ dứt 
được. Cho nên hiện tại, trong kiến văn giác tri của ông, quán tập nhỏ 
nhiệm, thì trong cái trạm liễu, mường tượng hư vô. Đó là điên đảo thứ 
năm, vi tế suy tưởng. 

Mục ấích tu tập thiển định của hành giả là xả bỏ mọi vọng tưởng. 
Một khi hành giả lấy tâm chân thật để tu tập thì công đức ấy là vô 
lượng. Ngược lại, nếu hành giả không tu tập được như vậy thì chẳng có 
lợi ích gì khi chỉ nói pháp suông. Theo Duy Thức Học, những vọng 
tưởng dấy lên chỉ là bóng dáng của lục trần. Nếu chúng ta hiểu được 
điều này, chúng ta có thể khước từ ngay khi chúng vừa mới xuất hiện. 
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Thật vậy, nếu chúng ta nhất quyết giữ cho tâm trong sáng không bị 
vướng bận bởi tư tưởng, thì các vọng tưởng ấy tự nó tan biến. Đó là 
một cách tu hành hết sức đơn giản không khổ nhọc gì, chỉ cần nhận 
đúng như vậy là đã biết tu rồi. Khi chúng ta đi, đứng, ngồi, nằm, một ý 
nghĩ vừa khởi lên, liền biết nó là bóng dáng của vọng tưởng, liền bổ 
ngay không theo nó, đó là tu theo Phật. Chúng ta không cần phải đợi 
đến giờ ngồi thiển mới gọi là tu tập. Như vậy, đối với hành giả tu Phật 
chân chánh, chúng ta có thể tu tập vào bất cứ giờ phút nào, và ở bất cứ 
nơi nào cũng gọi là tu, ở sở hay ở nhà, chỉ cần nhận chân ra chân lý. 
Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng thật là hết sức trọng yếu để giữ 
cho tâm trong sáng để đạt được trí huệ và gỡ bỏ vô minh. Chúng ta 
phải dùng trí huệ Bát nhã để nhận chân ra rằng vọng tưởng là giả, là 
ảo ảnh, và chúng sẽ tan biến một cách tự nhiên. Hành giả nên cố gắng 
quên đi và không để ý lo lắng về các vọng niệm là một trong những 
công việc quan trọng mà hành giả tu Phật phải luôn nằm lòng trước khi 
bất cứ sự tu tập nào. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng trong thiển 
tập phải thật là hết sức trọng yếu để giữ cho tâm trong sáng để đạt 
được trí huệ và gỡ bổ vô minh. Khi vọng tưởng khởi mà chúng ta bất 
chấp được thì tự nhiên chúng sẽ biến mất. Chúng ta phải dùng trí huệ 
Bát nhã để nhận chân ra rằng vọng tưởng là giả, là ảo ảnh, và chúng 
sẽ tan biến một cách tự nhiên. Thật vậy, nếu hành giả không để tâm 
đến các vọng niệm, những khó chịu nơi thể xác, những huyễn cảnh, 
hay những hình thức cẩn trở khác, nhưng kiên trì tu tập thiển định, 
người ấy cuối cùng sẽ thành tựu được thành tích mà mình vẫn mong 
đợi và đến cảnh giới Định. Từ đó hành giả có thể bắt đầu tu tập ở trình 
độ cao hơn và đặt chân trên cuộc hành trình đi đến Phật quả. 


Five Minds 9ƒ Distracting Thoughts 


According to Buddhist teachings, erroneous thoughts (false 
thinking, false notlons, false ideas) mean the development of mental 
processes of living beings on greed, hatred and stupidity. Deluded 
conceptualizaton also means wrong or false discrimination or 
distinction. Polluted thoughts comprise a wide range of thoughts. IÝ we 
are greedy for deliciIous food, we have polluted thoughts on food. If we 
wish to listen to fine sounds, we have polluted thoughts on sounds. If 
we WIsh fo experience sensual pleasures, we have polluted thoughts on 
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sensual pleasures, and so on. In the Surangama Sutra, book Ten, having 
heard the Buddhaˆs Instruction on the five skandhas, Ananda arose 
from his seat. He bowed and respectfully asked the Buddha: “The 
Buddha has told us that in the manifestation of the five skandhas, there 
are five kinds of falseness that come from our own thinking minds. We 
have never before been blessed with such subfle and wonderful 
Instrucftions as the Tathagata has now given. Further, are these five 
skandhas destroyed all at the same time, or are they extinguished In 
sequence? What are the boundaries of these five layers? We only hope 
the Tathagata, out of great compassion, will explain this In order to 
pur1fy the eyes and 1lluminate the minds of those 1n the great assembly, 
and In order to serve as eyes for living beings of the future.” The 
Buddha Told Ananda About Five Minds oƒ Distracting Thoughís: “the 
essential, true, wonderful brightness and perfect purty of basic 
enlightenment does not admit binh and death, nor any mundane 
defilemenfs, nor even empty space 1(self. All these are brought forth 
because of false thinking. The source of basic enliphtenment, which 1s 
wonderfully bright, true, and pure, falsely gIves rise to the material 
world, Just as YaJnadatta became confused about his head when he saw 
his own reflection in the mirror. The falseness basically has no cause, 
but in your false thinking, you set up causes and conditions. But those 
who are confused about the principle of causes and conditions call 1t 
spontanerty. Even empty space 1s an illusory creation; how mụch more 
SO are causes and conditions and sponfaneity, which are mere 
speculafions made by the false minds of living beings. Ananda! If you 
perceive the arising of falseness, you can speak of the causes and 
conditions of that falseness. But 1f the falseness has no source, you wIll 
have to say that the causes and conditions of that falseness basically 
have no source. How much the more 1s this the case for those who fail 
to understand this and advocate spontaneity. Therefore, the Tathagata 
has explained to you that the fundamental cause of all five skandhas 1s 
false thinking.” Fữst, the False Thinking 0ƒ the Form Skandha: Your 
body”s Initial cause was a thought on the part of your parents. But I1f 
you had not entertained any thought in your own mind, you would not 
have been born. Life 1s perpetuated by means of thought. As I have 
said before, when you call to mind the taste of vinegar, your mouth 
waters. When you think of walking along a precipice, the soles of your 


179 


feet tingle. Since the precipice doesn't exist and there Isn't any 
vinegar, how could your mouth water at the mere mention of vinegar, If 
Itf Were not the case that your body oridinated from falseness. 
Therefore, you should know that your present physical body 1s brought 
about by the first kind of false thinking, which 1s characterized by 
solidity. Second, the False Thinking gƒ the Feeling Skandha: As 
described earlier, merely thinking about a hiph place can cause your 
body to tingle and ache. Due to that cause, feeling arise and affect your 
body, so that at present you pursue pleasant feelings and are repelled 
by unpleasant feelings. These two kinds of feelings that compel you 
are brought about by the second kind of false thinking, which 1s 
characterized by 1llusory clarlty. Thửrd, the Kalse Thinking 6ƒ the 
Thinking Skandha: Once your thoughts arise, they can control your 
body. Since your body 1s not the same as your thoughts, why 1s It that 
your body follows your thoughts and engages In every sort of ørasping 
at obJects. A thought arises, and the body grasps at things In response to 
the thought. When you are awake, your mind thinks. When you are 
asleep, you dream. Thus, your thinking 1s stirred to perceive false 
situatlons. This 1s the third kind of false thinking, which 1s characterized 
by Interconnectedness. Fouríh, the False Thinking oƒ the Formafion 
Skandha: The metabolic processes never sfop; they progress through 
subtle changes: your nails and hair ørow, your energy wanes; and your 
skin becomes wrinkled. These processes continue day and night, and 
yet you never wake up to them. If these things aren”t part of you, 
Ananda, then why does your body keep changing? And I1f they are 
really part of you, then why arent you aware of them? Your 
formations skandha continues In thought after thought without cease. Ït 
1s the fourth kind of false thinking which 1s subtle and hidden. Fih, the 
False Thinking oƒ the Consciousness Skandha: [Ý you are pure, bright, 
clear, and unmoving sfate 1s permanernt, then there should be no seeing, 
hearing, awareness, or knowing In your body. I it is genuinely pure 
and true, 1t should not confain habits or falseness. How does 1t happen, 
then, that having seen some unusual things in the past, you eventually 
forget 1t over time, until neither memory nor forgetfulness of1t remain; 
but then later, upon suddenly seeing that unusual thing again, you 
remember It clearly from before without forgetting a single detail? 
How can you keep track of the permeation that goes on In thoupht after 
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thought in this pure, clear, and unmoving conscIousness? Ananda, you 
should know that this state of clarity 1s not real. It 1s like rapidly 
flowing water that appears to be still on the surface. Due to 1ts speed 
you cannot perceive the flow, but that does not mean 1t 1s not flowing. 
lf this were not the source of thinking, then how could one be subJect to 
false habits? If you do not open and unife your six sense facultles so 
that they function Interchangeably, this false thinking will never cease. 
That”s why your seeing, hearing, awareness, and knowing are presently 
strung together by subtle habits, so that within the profound clarity, 
exIstence and non-exiIstence are both unreal. This 1s the fifth kind of 
upside-down, minutely subtle thinking of the mind. 

The purpose that Buddhist practitioners practice meditation 1s tO 
stop our idle thoughts. Once practitioners cultivate the Way with a true 
mind, then merits and virtues wIll be measureless and boundless. But 
on the confrary, 1Ý practitioners do not take time to cultivate, there 1s no 
use Just talking dharma. According to the Study of Mind-Only, false 
thoughts are simply the obJects of the six senses. If we understand this, 
we can reJect false thoughfs as soon as they appear. ÀAs a matter of fact, 
IÍ we are determined to keep our mind clear of any thought, false 
thoughts automatically disappear. This 1s the simplest way of 
cultivation. When we are walking, standing, siting or lying down, 
whenever a thought arIses, we recognize 1t, but do not follow 1t, that 1s 
practicing of meditation. We do not have to walt for the time to sSIt 
down in meditation to practice our cultivation. Thus, for Buddhist 
practitioners, we can cultivate at any time, anywhere, while at work or 
at home, Just realize the truth. Buddhist practitioners should always 
remember that If 1s very crucial that we maintain a clear mind to gain 
wisdom and remove Ignorance. We must use our perfect wisdom to 
realize that delusions are false, illusory, and they will automatically 
disappear. In fact, If the practiioner pays no attention to distracting 
thoughts, physical discomforts, delusory visions, or other forms of 
Impediment, but persists In his meditation, he will eventually achieve 
the longed-for accomplishment, and reach the state of Samadhi. From 
there he may take up the more advanced practices and set his feet on 
the Journey towards Buddhahood. 
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Chương Hai Mươi Bảy 
Chapter Twenty-Seven 


Mười Hai Tâm Bất Thiện 
Bắt Nguồn Từ Tham-Sân-Sỉ 


Theo giáo thuyết nhà Phật, bất thiện pháp là điều ác hay điều bất 
thiện, hay điều không lành mạnh (là cội rễ bất thiện) theo sau bởi tham 
sân si và những hậu quả khổ đau về sau. Trên thế gian nây có hai loại 
nhận: một là nhân thiện, hai là nhân ác. Khi mình trồng nhân thiện thì 
mình gặt quả thiện, khi mình trồng nhân ác thì đương nhiên mình phải 
gặt quả ác. Theo Thanh Tịnh Đạo, bất thiện nghiệp là những việc làm 
bất thiện và là con đường dẫn đến ác đạo. Tâm bất thiện tạo ra những 
tư tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như 
những hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt 
sự an lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Phật giáo, nếu chúng ta trồng 
nhân ác thì tương lai chúng ta sẽ gặt quả xấu. Những ai tạo ra oan 
nghiệt, phạm đủ thứ lỗi lầm thì tương lai sẽ thọ lãnh quả báo của địa 
ngục, ngạ quỷ, súc sanh, vân vân. Tóm lại, làm điều thiện thì được 
thăng hoa, còn làm điều ác sẽ bị đọa vào ác đạo. Mọi thứ đều do mình 
tự tạo, tự mình làm chủ lấy mình, chứ đừng Ở lại vào ai khác. Theo 
Thanh Tịnh Đạo, bất thiện hạnh hay tà hạnh là làm những điều đáng lý 
không nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân sĩ và sợ. 
Chúng được gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh 
không đi. Ác hạnh nơi ý, khẩu hay thân, đưa đến ác báo. Bất thiện 
ngôn hay lời nói độc ác hay miệng độc ác (gây phiền não cho người). 
Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Chớ nên nói lời bất thiện thô ác. 
Khi ngươi dùng lời thô ác nói với người khác. Người khác cũng dùng 
lời thô ác nói với ngươi, thương thay những lời nóng giận thô ác chỉ 
làm cho các ngươi đau đớn khó chịu như đao gậy mà thôi (133). Nếu 
ngươi mặc nhiên như cái đồng la bể trước những người đem lời thô ác 
cãi vã đến cho mình, tức là ngươi đã tự tại đi trên đường Niết Bàn. 
Người kia chẳng làm sao tìm sự tranh cãi với ngươi được nữa (134).” 
Theo Phật giáo, người bất thiện là người ác, là người chối bỏ luật 
Nhân quả (thà khởi lên ngã kiến như núi Tu Di, chứ đừng khởi lên ác 
thủ không, hay phủ nhận lý nhân quả, cho rằng cái nầy cái kia đều là 


182 


không). Vì thế Đức Phật khuyên chúng ta không nên làm bạn với kẻ 
ác, mà chỉ thân thiện với bạn lành. Ngài nêu rõ rằng, nếu chúng ta 
muốn sống, chúng ta phải tránh ác như tránh thuốc độc, vì một bàn tay 
không thương tích có thể cầm thuốc độc mà không có hại gì. Pháp của 
bậc Thiện không mất, nhưng đi theo người làm lành đến chỗ các hạnh 
lành dẫn dắt đến. Các hạnh lành đón chào người làm lành khi đi về từ 
thế giới này qua thế giới khác, như bà con chào đón người thân yêu từ 
xa mới về. Như vậy, vấn để đặt ra rất rõ ràng và dứt khoát. Ác và 
thiện đều do mình tạo ra. Ác đưa đến cãi nhau, gây hấn và chiến tranh. 
Còn thiện đưa đến hòa thuận, thân hữu và hòa bình. Cũng theo Phật 
giáo, kẻ bất thiện là kể phạm phải những tội lỗi ghê sợ và là những kẻ 
mà tâm trí dẫy đầy tham, sân, si. Những kẻ phạm phải vọng ngữ, nhàn 
đàm hý luận, nói lời độc ác, nói lưỡi hai chiều. Những kẻ lợi dụng lòng 
tốt của kẻ khác; những kẻ vì lợi lạc riêng tư mà lường gạt kẻ khác; 
những kẻ sát sanh, trộm cắp, tà dâm, mưu kế thâm độc, luôn nghĩ tới 
quỷ kế. Nói tóm lại, bất thiện là hành vi trái đạo lý (sẽ chuốc lấy khổ 
báo trong hiện tại và tương lai). Bất thiện pháp là điều độc ác, là tìm 
cách làm hại người khác. Độc ác bao gồm việc rắp tâm trả đũa người 
đã làm điều sai trái đối với chúng ta, ầm cách làm cho người khác bị 
dày vò trong đau khổ hay làm cho người khác bị rơi vào tình cảnh thẹn 
thùa khó xử. Từ thời khởi thủy, tư tưởng Phật giáo đã tranh luận rằng 
những hành động vô luân là kết quả của vô minh, khiến cho chúng 
sanh tham dự vào các hành động dẫn đến những hậu quả xấu cho họ. 
Vì vậy điều ác trong Phật giáo chỉ là vấn đề thứ yếu, sẽ bị triệt tiêu 
khi khắc phục được vô minh. Vì vậy định nghĩa của tội lỗi và xấu ác 
theo giáo điển: những hành động xấu ác là những hành động đưa đến 
khổ đau và hậu quả được nhận biết như là nỗi đau đớn cho chúng sanh 
kinh qua. Bất thiện nghiệp hay ác nghiệp Tham, Sân, S¡ do Thân, 
Khẩu, Ý Gây. Bất thiện nghiệp là hành động của thân khẩu ý làm tổn 
hại cả mình lẫn người, sẽ đưa đến quả báo xấu. Bất thiện nghiệp gồm 
có những nghiệp sau đây: tham, sân, s1, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, 
dâm, vọng. 

Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, tâm bất thiện phát sanh ra 
những tư duy bất thiện, là ba nhân căn để của mọi điều ác, đó là tư duy 
tham dục, tư duy sân hận, và tư duy sĩ mê. Tâm bất thiện bắt nguồn từ 
tam độc tham-sân-si. Tâm bất thiện sẽ tạo ra những tư tưởng bất thiện 
bao gồm tham lam, sân hận, si mê, thù địch, tổn hại và tà kiến, vân 
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vân. Đây là những lời nói (nói dối, nói lời thô bạo, nói lưỡi hai chiều, 
vân vân), ý nghĩ và hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất 
thiện sẽ hủy diệt sự an lạc và thanh tịnh bên trong. 7heo Tỳ Khưu Bồ 
Đề trong Vi Diệu Pháp, có mười hai tâm bất thiện: Từ Thứ Nhất Tới 
Thứ Tám Là Những Tâm Bất Thiện Bắt Nguồn Từ Căn Tham: Thứ 
nhất là tâm không bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ hỷ và liên hợp 
với tà kiến. 7 nhì là tâm bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ hỷ và 
liên hợp với tà kiến. 7ý ba là tâm không bị xúi dục, đồng phát sanh 
cùng thọ hỷ, dù không liên hệ với tà kiến. 7h⁄ / là tâm bị xúi dục, 
đồng phát sanh cùng thọ hỷ, và không liên hợp với tà kiến. Thứ năm là 
tâm không bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ Xả, liên hợp với tà 
kiến. Thứ sáu là tâm bị xúi dục, đồng phát sanh với thọ Xả, liên hợp 
với tà kiến. 7hứ bảy là tâm không bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ 
Xả, và không liên hợp với tà kiến. 7hứ ám là tâm bị xúi dục, đồng 
phát sanh cùng thọ Xả, và không liên hợp với tà kiến. Từ Thứ Chín 
Tới Thứ Mười Là Hai Loại Tâm Bất Thiện Bắt Nguồn Từ Căn Sân: 
Thứ chín là tâm không bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ Ưu, và có 
liên hợp với ác ý. Thứ mười là tâm bị xúi dục, đồng phát sanh cùng thọ 
Ưu, có liên hợp với ác ý. Từ Thứ Mười Một Tới Thứ Mười Hai Là Hai 
Loại Tâm Bất Thiện Bắt Nguồn Từ Căn Sỉ: Thứ mười một là tâm 
đồng phát sanh cùng thọ Xả và liên hợp với hoài nghi. Thứ mười hai là 
tâm đồng phát sanh cùng thọ Xả và liên hợp với phóng dật. Nói tóm 
lại, ba thứ độc hại tham-sân-si là ba cội nguồn của phiền não lớn. Đây 
là những thứ ác căn bản gắn liền trong đời sống khởi sanh đau khổ. 
Phiền não có rất nhiều, nói rộng thì đến §4 ngàn, nói hẹp thì có 10 loại 
phiền não gốc, trong đó có tam độc tham sân si. Tam Độc Tham, Sân, 
S¡ chẳng những gây phiển chuốc não cho ta, mà còn ngăn chận không 
cho chúng ta hưởng được hương vị thanh lương giải thoát. 


Twelve Unwholesome Minds 
Originated From Greed-Hatred-lgnorance 


Unwholesome deeds (anything connected with the unwholesome 
root or akasula mula) accompanied by greed, hate or delusion and 
cause undesirable karmic results or future suffering. There are tfwo 
kinds of causes In the world: øood causes and bad causes. lÝ we create 
øood causes, we will reap good results; 1Ÿ we create bad causes, we 
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will surely reap bad results. According to The Path of Purification, 
unwholesome deeds are both unprofitable action and courses that lead 
to unhappy destinies. Unwholesome mind creaftes negatve or 
unwholesome thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, 
etc), speech (lying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as 
deeds which are the causes of our sufferings, confusion and misery. 
Unwholesome or negative mind will destroy our Inner peace and 
tranquility. According to Buddhism, 1Ÿ we create bad causes, we will 
surely reap bad results. People who create many offenses and commit 
many transgressions wIll eventually have to undergo the retribution of 
being hell-dwellers, hungry-ghosts, and animals, etc. In general, doing 
good deeds allows us to ascend, while doïng evil causes us to descend. 
In everything we do, we must take the responsibility ourselves; we 
cannot rely on others. According to The Path of Purification, “Bad 
Ways” 1s a term for doing what ought not to be done and not doing 
what ought to be done, out of desire, hate, delusion, and fear. They are 
called “bad ways” because they are ways not to be travel by Noble 
Ones. Incorrect conduct 1n thought, word or deed, which leads to evil 
recompense. Unwholesome speech or slanderous or evil-speech which 
cause afflictions. In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Do not 
speak unwholesome or harsh words to anyone. Those who are spoken 
to will respond In the same mamner. Angry speech nourishes trouble. 
You will receive blows In exchange for blows (Dharmapada 133). If 
like a cracked gong, you silence yourself, you already have attained 
Nirvana. No vindictiveness (quarrels) will be found ¡in you 
(Dharmapada 134).” According to Buddhism, an unwholesome person 
means an evil person, one who has evil ideas of the doctrine of 
voidness, to deny the doctrine of cause and effect. Thus, the Buddha 
advises us not make friends with wicked ones, but to assoclate only 
with good friends. He points out very clearly that If we yearn for life, 
we should avoid wickedness like we shun poIson because a hand free 
from wound can handle poison with impurity. The dhammas of the 
good ones do not decay, but go along with the good ones to where 
meriforious acfions wIll lead them. Good actions will welcome the well 
doer who has gone from this world to the next world, Just as relatIves 
welcome a dear one who has come back. So the problem poses Itself 
very clear and definite. Wickedness and goodness are all done by 
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oneself. Wickedness wIll lead to dispute and to war, while øgoodness 
wIll lead to harmony, to friendliness and to peace. Also according to 
the Buddhism, the unwholesome people are those who commit 
unbelievable crimes and whose minds are filled with greed, hatred and 
Ipnorance. Those who commit lying, øgossip, harsh speech, and double- 
tongued. Those who abuse others” good heart; those who cheat others 
for their own benefits; those who kill, steal; those who act lascIviously; 
those who think of wicked plots; those who always think of wicked 
(evil) scheme. In short, unwholesome deeds are bad, wrong, cruel, evil 
or mischievous acts. Unwholesome or wicked deeds which are agaInst 
the right. Maliciousness 1s planning to harm others. It includes thinking 
how to revenge a wrong done to us, how to hurt others” feelings or how 
to embarrass them. From the earliest period, Buddhist thought has 
argued that Immoral actions are the result of ignorance (avidya), which 
prompts beings to engage in actlons (karma) that will have negative 
consequences for them. Thus evil for Buddhism 1s a second-order 
problem, which 1s eliminated when Ignorance 1s overcome. Thus the 
definition of sin and evil 1s pragmatic: evil actions are those that result 
in suffering and whose consequences are perceived as painful for 
beings who experience them. Unwholesome or evil karmas of greed, 
hatred and ignorance, all created by body, mouth and speech. 
Unwholesome or harmful actions, or conduct 1n thought, word, or deed 
(by the body, speech, and mind) to self and others which leads to evil 
recompense (negative path, bad deeds, or black path). Unwholesome 
or negative Karma Includes: greed, anger, Ignorance, pride, doubt, 
wrong views, killing, stealing, sexual misconduct, and unwholesome 
thoughts. 

According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
unwholesome minds Initiate unwholesome thoughts which are the three 
root causes of all evil, namely: thoughts of lust (craving), hate and 
delusion. Negative mind 1s originated from the three poIsons of greed- 
hatred-ipnorance. Unwholesome mind creates negatve or 
unwholesome thoughts which include greed, anger, Ignorance, hatred, 
harmful thoughts, wrong views, etc. These are speech (lying, harsh 
speech, double-tongued, etc), thoughts, and deeds which are the causes 
of our sufferings, confusion and misery. Unwholesome or negative 
mind will destroy our inner peace and tranquility. According to Bhikkhu 
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Bodhi in Abhidhamma, there are twelve kinds oƒ unwholesome mỉnds: 
From the First to the Eighth Are Eight Types oƒ Unwholesome Minds 
Which Are Accompaniced by Greed: Firs, mìnd unprompted, 
accompanied by jJoy, assoclated with wrong view. Second, mind 
prompted, accompanied by Joy and associated with wrong view. 7ứrd, 
mind unprompted, accompanied by Joy, dissociated from wrong view. 
tFourth, mind prompted, accompamied by Joy, dissociated from wrong 
view. Fÿh, mind unprompted, accompanied by equanimity, associated 
Írom wrong view. S¡x/h, mind prompted, accompanied by equanimIty, 
associated with wrong view. Seveníh, mìnd unprompted, accompanied 
by equanimity, dissociated from wrong view. Eiehíh, mind prompted, 
accompanmied by equanimity, dissociated from wrong view. Frơm the 
Nẵnth to the Tenth Are Two Types 0ƒ Unwholesome Minds Which Are 
Accompanied by Hafred: Ninh, mìnd unprompted, accompamied by 
displeasure, assoclated with aversion. 7emíh, mìnd prompted, 
accompamied by displeasure, assoclated with aversion. Frơm the 
Eleventh to the Twelfth Are Two Types 0ƒ Unwholesome Minds Which 
Are Accomparmied by Delusion: Fleventh, mìnd accompamied with 
equanimity and associated with doubt. 7Twejfh, mind accompanied by 
equanimity and associated with restlessness. In short, three PoIsons of 
greed, anger, and Iignorance are also called three sources of all great 
passlons and delusions. These are fundamenfal evils inherent in life 
which give rise to human suffering. The three poisons are regarded as 
the sources of all illusions and earthly desires. They pollute people”s 
lives. Men worry about many things. Broadly speaking, there are 
84,000 worries. But after analysis, we can say there are only 10 serious 
ones including the three evil roots of greed, hatred, and delusion. Three 
polsons of greed, hatred and Ignorance do not only cause our 
afflictions, but also prevent us from tasting the pure and cool flavor of 
emancipation (liberation). 
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Chương Hai Mươi Tám 
Chapter Twenty-Eighí 


Mười Bốn Tâm Bất Thiện 
Của Phàm Phu 


Theo Phật giáo, tất cả nghiệp được kiểm soát bởi ba thứ thân, 
khẩu, ý. Có ba nghiệp nơi thân, bốn nghiệp nơi miệng, và ba nghiệp 
nơi ý. Những hiện tượng xấu ác được dùng để chỉ luôn cả những hiện 
tượng siêu nhiên do kết quả của thiển tập, như thần thông, và những 
năng lực ảo thuật khác, cũng như những ảo giác. Chúng là những thứ 
làm cho hành giả mất tập trung, nên hành giả được dạy là nên càng 
phớt lờ chúng nhiều chừng nào càng tốt chứng ấy để chỉ lo tập trung 
vào thiền tập mà thôi. Thuật ngữ Bắc Phạn “akusala” được dùng để chỉ 
“khuynh hướng xấu ác.” Đây là những trở ngại cho việc tu tập thân và 
tâm. Vài bình luận gia Phật giáo cũng thêm vào khuynh hướng thứ 3, 
đó là “khẩu.” Người ta nói những khuynh hướng xấu ác này được gây 
nên bởi nghiệp chướng hay những hành hoạt trong quá khứ, và những 
dấu tích vi tế vẫn còn tổn đọng sau khi phiển não đã được đoạn tận. 
Một thí dụ thường được đưa ra là một vị A La Hán, người đã đoạn tận 
phiền não, thấy được tâm vương ý mã đang chạy nhảy và làm ồn ào 
như một con khỉ, nhưng sâu trong tâm thức, những dấu vết vi tế vẫn 
còn tổn đọng. Tâm của chúng ta ảnh hưởng một cách rộng lớn và sâu 
xa đến thân. Nếu chúng ta để tâm buông lung, tự do chạy theo những 
duyên trần cũng như những tư tưởng nhiễm ô, thì nó có thể gây ra 
những tai hại không lường được. Con đường tu tập của người Phật tử là 
con đường chiến tranh giữa các tâm sở thiện và các tâm sở ác. Và hầu 
như lúc nào các tâm sở ác cũng luôn tấn công người tu hành thuần 
thành. Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, tâm bất thiện phát sanh ra 
những tư duy bất thiện, là ba nhân căn để của mọi điều ác, đó là tư duy 
tham dục, tư duy sân hận, và tư duy si mê. Tâm bất thiện dẫn tới sự tạo 
tác bất thiện nghiệp và đưa đến những hậu quả đau khổ: tham, sân, si, 
mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, dâm, vọng. Tâm bất thiện tạo ra những tư 
tưởng bất thiện (hận, thù, tổn hại và tà kiến, vân vân), cũng như những 
hành động gây ra khổ đau loạn động. Tâm bất thiện sẽ hủy diệt sự an 
lạc và thanh tịnh bên trong. Theo Vi Diệu Pháp, có mười bốn tâm sở 
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bất thiện mà hành giả tu thiển luôn phải quan sát. Hành giả tu thiển 
nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta biết gom tâm mạnh mẽ vào những tư 
tưởng chân chánh, với cách hành xử chân chánh, thì thành quả mà tâm 
có thể đạt được cũng thật vô cùng rộng lớn và sâu xa. Thứ Nhất Là 
“Tâm Si”: Si hay moha đồng nghĩa với vô minh. Bản chất của nó là 
làm cho tinh thần chúng ta mù quáng hay chẳng biết gì. Nhiện vụ của 
nó là làm cho chúng ta không thấu suốt được bản chất thật của sự vật. 
Nó hiện đến khi chúng ta không có chánh kiến. Nó chính là gốc rễ của 
tất cả những nghiệp bất thiện. Vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không 
đúng như thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta 
không phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn 
vô minh về bản chất đúng của sự vật. Thứ Nhì Là “Tâm Vô Tàm ”: Tự 
mình không biết xấu hổ khi thân làm việc xằng bậy, khi khẩu nói 
chuyện xằng bậy. Hành giả tu thiển phải biết kiểm soát thân-khẩu-ý, 
không cho chúng buông lung phóng túng, muốn làm gì thì làm, muốn 
nói gì thì nói, hoặc muốn nghĩ gì thì nghĩ nữa. Thứ Ba Là “Tâm Vô 
Quý ”: Vô quý là không biết hổ thẹn với người khi thân khẩu làm và 
nói chuyện xằng bậy. Vô quý xãy ra khi chúng ta thiếu tự trọng chính 
mình và thiếu kính trọng người. Thứ Tư Là “Tâm Phóng Dật”: Đặc 
tánh của phóng dật là không tỉnh lặng hay không thúc liễm thân tâm, 
như mặt nước bị gió lay động. Nhiệm vụ của phóng dật là làm cho tâm 
buông lung, như gió thổi phướn động. Nguyên nhân gần đưa tới bất 
phóng dật là vì tâm thiếu sự chăm chú khôn ngoan. Thứ Năm Là 
“Tâm Tham ”: Tham là căn bất thiện đầu tiên che đậy lòng tham tự 
kỷ, sự ao ước, luyến ái và chấp trước. Tánh của nó là bàm víu vào một 
sự vật nào đó hay tham lam đắm nhiễm những øì nó ưa thích. Nghiệp 
dụng của nó là sự bám chặt, như thịt bám chặt vào chảo. Nó hiện lên 
áp chế khi chúng ta không chịu buông bỏ. Nguyên nhân gần đưa đến 
tham là vì chúng ta chỉ thấy sự hưởng thụ trong sự việc. Thứ Sáu Là 
“Tâm Tà Kiến”: Tà kiến là thấy sự vật một cách sai lầm. Tánh và 
nghiệp dụng của nó là giải thích sai lầm mà cho là trúng. Nguyên nhân 
gần của nó là không chịu tin theo tứ diệu đế. Không thừa nhận nhân 
quả, không theo Phật pháp, một trong ngũ kiến và thập ác. Tà kiến này 
khởi lên từ quan niệm lầm lẫn về bản chất thật của sự hiện hữu. Trong 
thời Đức Phật còn tại thế, có ít nhất là 62 tà kiến ngoại đạo. Phật giáo 
nhấn mạnh trên thuyết nhân quả. Hiểu được thuyết nhân quả là đã giải 
được phần lớn câu hỏi về nguồn gốc của khổ đau phiền não. Không 
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hiểu hay không chịu hiểu thuyết nhân quả là một loại tà kiến trong 
Phật giáo. Theo Đức Phật, chúng sanh phải chịu đựng khổ đau phiền 
não vì tham lam, sân hận và si mê, và nguyên nhân của những điều 
độc hại này chẳng những là vô minh mà còn do tà kiến nữa. Thứ Bảy 
Là “Tâm Ngã Mạn”: Tánh của tâm sở nầy là cao ngạo, ỷ tài ỷ thế 
của mình mà khinh dễ hay ngạo mạn người. Nó được coi như là tánh 
điên rồ. Thứ Tám Là “Tâm Sân Hận ”: Tánh của tâm sở nầy là ghét 
hay không ưa những cảnh trái nghịch. Nghiệp dụng của nó là tự bành 
trướng và đốt cháy thân tâm của chính nó. Do bởi không tác ý như lý 
mà sân hận phát sanh, khi sân hận phát sanh nếu không được ngăn 
chặn sự sinh sôi nẩy nở của nó, nó sẽ làm cho tâm chúng ta cùn nhụt 
và che lấp mất trí tuệ của chúng ta. Sân hận làm méo mó tâm và các 
tâm sở của nó, vì vậy nó cẩn trở sự tỉnh giác và đóng mất cửa giải 
thoát. Tâm sân hận làm hạn hẹp con đường tu tập và đóng cửa giải 
thoát của chúng ta, trong khi tâm từ mở rộng đường tu và lối giải thoát 
cho mình. Tâm sân hận đem đến sự nuối tiếc ân hận; trong khi tâm từ 
mang đến an lạc. Tâm sân hận khuấy động; tâm từ làm lắng dịu và 
tỉnh lặng. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng “không có bất hạnh nào 
tệ hại hơn sân hận”, và chỉ có tâm từ mới chẳng những là chất liệu giải 
độc hữu hiệu nhất để tiêu trừ tâm sân hận cho chính mình, mà còn là 
phương thuốc công hiệu nhất giúp giải trừ tâm sân hận của những ai 
nóng nảy và phiển giận mình. Hành giả tu thiển nên luôn trau đồi tâm 
từ bằng cách suy niệm về những hiểm họa do lòng sân hận gây nên và 
những lợi ích của một cái tâm không hận thù. Thứ Chín Là “Tâm Tột 
Đố hay Ganh Ty”: Tánh của tật đố hay ganh ty là ganh ghét đố ky 
những gì mà người ta hơn mình hay sự thành công của người khác. 
Nguyên nhân đưa đến tật đố là không muốn thấy sự thành công của 
người khác. Ganh ty là một tật xấu mà hầu như mọi người trong xã hội 
đều mắc phải. Con người có tâm ganh ty không cảm nghe được hạnh 
phúc khi người khác tiến bộ hay thành công; trái lại, người ấy cảm 
thấy thích thú khi có ai bị thất bại và rủi ro. Hành giả tu thiển nên luôn 
thiển quán về vô thường trên vạn hữu. Một khi chúng ta đã thấy được 
đặc tính vô thường, rỗng không của mọi vật, chúng ta không có gì để 
chấp trước nữa, do đó chúng ta có thể loại trừ được cái tâm ganh ghét 
và đố ky. Ngược lại, chúng ta có thể trau dồi đức hạnh hoan hỷ với 
trạng thái an lành, hạnh phúc và tiến bộ của người khác. Một khi 
chúng ta vui được với niềm vui của người khác, thì tâm chúng ta sẽ trở 
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nên trong sạch, tinh khiết và cao cả hơn. Thứ Mười Là “Tâm Bỏn Xẻn 
Xan Tham”: Tánh của xan tham hay bỏn xẻn là muốn che dấu sự 
thành công hay thịnh vượng của mình vì không muốn chia xẻ với người 
khác. Người tu thiển nên luôn nhớ rằng bố thí là một trong mười khí 
giới của Bồ Tát, vì bố thí có thể diệt trừ tất cả xan tham. Chư Bồ Tát 
an trụ nơi pháp nầy thời có thể diệt trừ những phiển não, kiết sử đã 
chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng sanh. Thứ Mười Một Là “Tâm Lo 
Âu”: Lo âu khi làm điều sai phạm. Người tu thiển phải nên luôn nhớ 
rằng, lo lắng và khổ sở là hai thứ độc hại sinh đôi. Chúng cùng hiện 
hữu trên thế gian này. Hễ bạn lo lắng là bạn khổ sở, và ngược lại; hễ 
bạn khổ sở là bạn lo lắng. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng lo 
lắng là do chính tâm mình tạo ra, chứ không do thứ nào khác. Chúng ta 
tạo chúng trong tâm mình vì chúng ta không hiểu được nguy cơ của sự 
luyến chấp và những cảm giác vị kỷ. Muốn hàng phục những trở ngại 
này chúng ta phải cố gắng quán sát và huấn luyện tâm, vì một cái tâm 
không được huấn luyện (tán loạn) chính là nguyên nhân chủ yếu của 
mọi trở ngại, kể cả lo lắng và khổ sở. Điều quan trọng là phải luôn có 
một cười cho chính mình và cho tha nhân trong bất cứ tình huống nào. 
Đức Phật dạy: “Lo âu chỉ khởi lên nơi những kẻ ngu muội, chứ không 
khởi lên nơi những người khôn ngoan.” Lo âu chỉ là một trạng thái tâm 
không hơn không kém. Chính những tư tưởng tiêu cực hay bất thiện sản 
sanh ra lo lắng khổ sở, trong khi những tư tưởng tích cực hay thiện lành 
sản sanh ra hạnh phúc và an lạc. Thứ Mười Hai Là “Tâm Hôn 
Trầm ”: Tánh của hôn trầm là làm cho tâm trí mờ mịt không sáng suốt. 
Theo Hòa Thượng Piyadassi trong quyển “Con Đường Cổ Xưa,” trạng 
thái hôn trầm hay rã rượi hay trạng thái bệnh hoạn của tâm và các tâm 
sở. Nó không phải như một số người có khuynh hướng nghĩ là trạng 
thái uể oải mệt mỏi của thân; vì ngay cả các bậc A La Hán và các bậc 
Toàn Giác, những vị đã đoạn trừ hoàn toàn sự rã rượi hôn trầm nầy 
vẫn phải chịu sự mệt mỏi nơi thân. Trạng thái hôn trầm cũng giống như 
bơ đặc không thể trét được. Hôn trầm làm cho tâm chúng ta cứng nhắc 
và trơ h, vì thế nhiệt tâm và tinh thần của hành giả đối với việc hành 
thiển bị lơ là, hành giả trở nên lười biếng và bệnh hoạn về tinh thần. 
Trạng thái uể oải nầy thường dẫn đến sự lười biếng càng lúc càng tệ 
hơn, cho đến cuối cùng biến thành một trạng thái lãnh đạm trơ lì. Thứ 
Mười Ba Là “Tâm Thụy Miên ”: Tánh của thụy miên là buồn ngủ hay 
gục gật làm cho tâm trí mờ mịt không thể quán tưởng được. Khi hành 
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thiển, thỉnh thoảng trạng thái tâm của hành giả rơi vào một vùng nặng 
nề tối ám (mê mờ) và buồn ngủ, đây là vọng chướng hôn trầm. Sự ngủ 
nghỉ cũng là một chướng ngại che lấp mất tâm thức không cho chúng 
ta tiến gần đến thiện pháp được. Thứ Mười Bốn Là “Tâm Hoài 
Nghi”: Hoài nghi có nghĩa là hoài nghi về mặt tinh thần. Theo quan 
điểm Phật giáo thì hoài nghi là thiếu khả năng tin tưởng nơi Phật, 
Pháp, Tăng. Nghi ngờ là chuyện tự nhiên. Mọi người đều bắt đầu với 
sự nghi ngờ. Chúng ta sẽ học được ở sự hoài nghi nhiều điều lợi lạc. 
Điều quan trọng là đừng đồng hóa mình với sự hoài nghi. Nghĩa là 
đừng chụp lấy nó, đừng bám víu vào nó. Dính mắc và hoài nghi sẽ 
khiến chúng ta rơi vào vòng lẩn quẩn. Thay vào đó, hãy dùng thiển 
quán để theo dõi toàn thể tiến trình của hoài nghi, của sự băn khoăn. 
Hãy nhìn xem ai đang hoài nghi. Hoài nghi đến và đi như thế nào. Làm 
được như vậy, chúng ta sẽ không còn là nạn nhân của sự hoài nghi 
nữa. Chúng ta sẽ vượt ra khỏi sự nghi ngờ và tâm chúng ta sẽ yên tỉnh. 
Lúc bấy giờ chúng ta sẽ thấy mọi chuyện đến và đi một cách rõ ràng. 
Tóm lại, hãy để cho mọi sự bám víu, dính mắc của chúng ta trôi đi; 
chú tâm quan sát sự nghỉ ngờ; đó là cách hiệu quả nhất để chấm dứt 
hoài nghi. Chỉ cần đơn thuần chú tâm quan sát hoài nghi, hoài nghi sẽ 
biết mất. 


Ordinary People*s 
Fourteen UnWwholesome Minds 


According to Buddhism, all karmas are controlled by the threefold 
deed (body, speech, and mind). Three deeds of the body, four deeds of 
the mouth, and three deeds of the mind. Evil phenomena refers to 
supernatural phenomena which are said to be included side effects of 
Zazen, such as clalrvoyance and othe magical abiliies, as well as 
hallucinatons. They are considered to be distractions, and so 
medifators are taught to Ignore them as much as possible and to 
concenftrate on meditative practice only. “Akusala” 1s a Sanskrit term 
for “bonds of assumptlons of bad states.” These are obstructlons of 
body (kayavarana) and of mind (manas-avarana). Some Buddhist 
exegetes also add the third type, obstructions oŸ speech (vag-avarana). 
These are said to be caused by influences of past karma, In Imitation of 
past activitles, and are the subtle traces that remain after the afflictions 
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(Klesa) have been destroyed. An example that 1s commonly ø1ven 1s Of 
an Arhat, who has eliminated the afflictions, seeing a monkey and 
Jumping up and down while making noises like a monkey, but the 
subfle traces still remain deep in the conscIous. Our mind tremendously 
and profoundly influences and affects the body. If we allow 1t to 
function freely to external conditions, It can cause unmeasurable 
disasters. The path of cultivation of any Buddhist 1s a war between 
wholesome and unwholesome mental states. And most of the time, 
unwholesome mental factors keep attacking any devout Buddhists. 
According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
unwholesome minds Initiate unwholesome thoughts which are the three 
root causes of all evil, namely: thoughts of lust (craving), hate and 
delusion. UỦnwholesome minds lead to unwholesome deeds which 
include the following, but not limited to: greed, anger, stupidity, 
arrogance, doubt, Improper views, killing living things, stealing, or 
taking what 1s not gøIven, sexual misconduct, and wandering thoughts. 
Negative or unwholesome mind creates negative or unwholesome 
thoughts (anger, hatred, harmful thoughts, wrong views, etc), speech 
(Iying, harsh speech, double-tongued, etc), as well as deeds which are 
the causes of our sufferings, confusion and misery. Unwholesome or 
negative mind wIll destroy our Inner peace and tranquility. According 
to the Abhidharma, there are fourteen unwholesome factors that Zen 
practitioners should always observe. Zen practitioners should always 
remember that If we know how to concentrate on though(s with right 
understanding and right behavior, the effects that the mind can produce 
are Immense and profound too. The First Unwholesome Mind Is the 
Minmd oƒ Ignorance: Delusion or moha 1s a synonym ÍOT avlJJa, 
Ipnorance. I(s characteristic Is mental blindness or unknowing. lts 
function 1s non-penetration, or concealment of the real nature of the 
obJect. It is manifested as the absence of right understanding or as 
mental darkness. Ïts proximate cause 1s unwise aftention. It should be 
seen as the root of all that 1s unwholesome. Ignorance 1s not seeing 
things as they really are. It 1s failing to understand the truth about life. 
As long as we have not develop our minds to obtain wisdom, we 
remain I1gnorant of the tru nature of things. The Second Unwholesome 
Mind Is the Mind oƒ Shamelessness: Shamelessness 1s the absence of 
disgust at bodily and verbal misconduct. Zen practiioners should 
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control their body-specch-mind, not letting them go at wIll. The Thirđ 
DUnwholesome Mind Is the Mind oƒ Fearlessness 0ƒ Wrong Doing: 
Moral recklessness 1s the absence of dread on account of bodily and 
verbal misconduct. This happens due to lack of respect for self and 
others. The Fourth Unwholesome Mind Is the Mimd oƒ Resflessness: Ìt 
has the characteristic of disquietude, like water whipped up by the 
wind. Its function 1s to make the mind unsteady, as wind makes the 
banner ripple. It is manifested as turmoil. Its proximatfe cause 1S unWise 
attention to mental disqulet. The FỨih Unwholesome Mind Is the Mind 
0ƒ. Greed: Grecd, the first unwholesome root, covers all degrees of 
selfish desire, longing, attachment, and clinging. Its characterIstic 1s 
grasping an obJect. Its function 1s sticking, as meat sticks to a hot pan. lt 
1S manifested as not giving up. Ïts proximafte cause 1s seeing enJoyment 
1n things that lead to bondage. The Sixth Unwholesome Mind Is the 
Mind oƒ Wrong View: Perverted (wrong) views oør opinions, not 
consistent with the dharma, one of the five heterodox opinions and ten 
evils. This view arises from a misconception of the real characteristic 
Of existence. There were at least sixty-two heretical views (views Of 
the externalist or non-Buddhist views) 1n the Buddha”s trne. Buddhism 
emphasizes on theory of causation. Understanding the theory of 
causation means to solve most of the queston of the causes of 
sufferings and afflictions. Not understanding or refuse of understanding 
of the theory of causation means a kind of wrong view In Buddhism. 
According to the Buddha, sentient beings suffer from sufferings and 
afflictions because of dersires, aversions, and delusion, and the causes 
of these harmful acftlons are not only from Ignorance, but also from 
wrong views. False view means seeing wrongly. Its characferIstic 1s 
unwise or unjustified Interpretaton or belief. Its function 1s to 
preassume. ÏIt 1s manifested as a wrong Interpretation or belief. lts 
proximate cause 1s unwillingness to see the noble ones. Zen 
practitioners should always remember that perverted (wrong) views Or 
OpInIons, or not consistent with the dharma, 1s one of the five heterodox 
opInions and ten evils. This view arises Írom a misconception of the 
real characteristic of existence.Buddhism emphasizes on theory of 
causation. Ủnderstanding the theory of causation means to solve most 
of the queston of the causes of sufferings and afflictions. Not 
understanding or refuse of understanding of the theory of causation 
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means a kind of wrong view In Buddhism. According to the Buddha, 
senftlent beings suffer from sufferings and afflicions because of 
dersires, aversions, and delusion, and the causes of these harmful 
actions are not only from 1gnorance, but also from wrong views. The 
Seventh Unwholesome Mind Is the Mind oƒ Pride: Concett has the 
characteristic of haughtiness. Its function 1s self-exaltation. It 1s 
manifested as vainglory. lts proximafe cause 1s greed disassociated 
Irom views. It should be regarded as madness The Eighth 
Unwholesome Mind Is the Mind of IH-WHIH: Doso, the second 
unwholesome root, comprises all kinds and degrees of aversion, Ill- 
wIll, anger, 1rritation, annoyance, and animosity. lís characterIstic 1s 
ferosity. Its function 1s to spread, or burn up I1fs own support, 1.e. the 
mind and body In which 1t arises. lt 1s manifested as persecuting, and 1ts 
proXxImate cause is a ground for annoyance. Ít Is unwlse or 
unsystematic attention that brings about 1ll-will, which when not 
checked propagates 1tself, saps the mind and clouds the vision. Ïlt 
distorts the entire mind and 1ts properties and thus hinders awakening 
to truth, and blocks the path to freedom. Lust and ¡ll-will based on 
Ipnorance, not only hamper menftal growth, but act as the root cause of 
strife and dissension between man and man and nation and antion. 
Hatred narrows down our path of cultivation and closes the door of 
emancipation; while the mind of “loving-kindness" broadens the path of 
cultivation and opens the door of liberation for us. Hatred brings 
remorse; loving-kindness brings peace. Hatred agitates; loving- 
kimdness quletens, stil, and calm, and so on and so on. Zen 
practitioners should always remember that “there 1s no i1ll-luck worse 
than hatred”, and the mind of “loving-kindness” 1s not only the best 
antidote for anger in ourselves, but 1t 1s also the best medicine for those 
who are angry with us. Zen practitioners should always develop the 
mind of “loving-kindness" through thinking out the evils of hate and the 
advantages of non-hate. The Ninth Unwholesome Mind Is the Mind oƒ 
Envy: Envy has the characteristic of being Jalous of other”s success. lts 
function 1s to be dissatisfied with other”s success. Ït is manifested as 
aversion towards that. lts proximate cause 1s otherˆs success. Envy Is a 
vicious habit shared by almost every body In the society. People with 
the mind of envy cannot feel happy when others are progressing, but 
they rejolce over the failures and misfortuines of others. Zen 
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practtloners should always mediate and contemplate on the 
1mpermanence oŸ all things, and contemplate on the vicissitudes of lIÍe. 
Once we can see the Impermanence and emptiness of all things, and 
understand the vicissitudes of life, we have nothing to attach, thus we 
can put an end to the mind of envy. Ôn the contrary, we can cultIvate 
the virtue of appreciating others' happiness, welfare and progress. 
When we learn to reJoilce the Joy of others, our hearfs get purifed, 
serene and lofty. The Tenth Unwholesome Minmd Is the Mind oƒ 
Avarice: The characterIstIc of avarice or stinginess 1s concealing one”s 
own success when 1t has been or can be obfained. Its function 1s not to 
bear sharing these with others. It 1s manifested as shrinking away from 
sharing and as meanness or sour feeling.. Its proximafte cause 1s one”s 
OWn sucess. Zen practitioners should always remember that giving 1s 
one of the ten weapons of enliphtening beings, destroying all 
stinginess. Enlightening Beings who abide by these can annihilate the 
afflictions, bondage, and compulsion accumulated by all sentient 
beings In the long night of 1gnorance. The Eleventh Unwholesome 
Minmd Is the Mind oƒ Worry: Worry or remorse after having done 
wrong. Its characteristic 1s subsequert regret. lts function 1s fO SOTrOW 
over what has or what has not been done. ÏIt is manifested as remorse. 
Zen practiioners should always remember that worries and miserles 
are tfwin evils that go hand In hand. They co-exist in this world. lf you 
feel worried, you are miserable, and vise-versa; when you are 
miserable, you are worried. Devout Buddhists should always 
remember that worries are made by our own minds and by nothing else 
We create them 1n our own minds for we fail to understand the danger 
of attachment and egolIstic feelings. To be able to overcome these 
problems, we must try to contemplate and to train our minds carefully 
because an untrained mind 1s the main cause of all the problems 
including worrles and miserles. The most Important fact 1s that we 
should always have a smile for ourselves as well as for others in any 
circumstances. The Buddha taught: “Worries only arise In the fool, not 
in the wise.” Worries and miserles are nothing but states of mind. 
Negative thoughts produce worrles and miseries, while positive 
thoughts produce happiness and peace. The Twelfth Unwholesome 
Mimd Is the Mind oƒ Sloth: Sloth 1s sluggishness or dullness of mĩnd. Its 
characteristic 1s lack of driving power. Its function 1s to dispel energy. Ït 
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1s manifested as the sinking of the mind. Its proximate cause 1s unwise 
attention to boredom, drowsiness, etc. SÏloth 1s identified as sickness of 
ConscIousness or cittagelanna. According to Most Venerable Piyadassi 
1n “he Buddha's Anclent Path,” thina or Middha 1s sloth or morbid 
state of the mind and mental properties. Ít Is not, as some are Inclined 
to think, slugsishness of the body; for even the Arahats, the Perfect 
Ones, who are free from this 1lÏ also experlence bodily fatigue. This 
sloth and torpor, like butfter too stIff to spread, make the mind rigid and 
inert and thus lessen the practitioner”s enthusiasm and earnestness 
from meditation so that he becomes mernfally sick and lazy. LaxIty 
leads to greater slackness until finally there arises a state of callous 
indifference. The Tỉhrfteenth Unwholesome Mind Is the Mind oƒ 
Torpor: Torpor 1s the morbid state of the mental factors. lfs 
characteristiC 1s unwlieldiness. lts function 1s to smother. lt 1s 
manifested as drooping, or as nodding and sleepiness. Sloth and torpor 
always occur In conjJunction, and are opposed to energy. TOrpOr Is 
Identiied as sickness of the mental factors or kayagelanna. When 
practicing meditation, sometimes cultivators drift into a dark heavy 
mental state, akin to sleep, this 1s the delusive obstrucion of 
drowsiness. Drowsiness, or sÏoth as a hindrance to progress to fulfil 
good deeds. The Kourteenth Unwholesome Mind Is the Mind oƒ 
Doubí: Doubt signiies spirtual doubt, from a Buddhist perspective the 
inability to place confidence in the Buddha, the Dharma, the Sangha, 
and the training. Doubting 1s natural. Everyone sfarts with doubts. We 
can learn a great deal from them. What 1s Iimportant 1s that we do not 
identify with our doubts. That 1s, do not get caught up In them, letting 
our mind spin in endless circles. Instead, utilizing meditation and 
contemplation to watch the whole process of doubting, of wondering. 
See who It 1s that doubts. See how doubtfs come and go. Then we will 
no longer be victimized by our doubts. We wIll step outside of them, 
and our mind will be quiet. We can see how all things come and go. Let 
go of our doubts and simply watch. Thịs 1s how to end doubting. 
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Phần Bốn 
Thánh Tâm 


Part Four 
Sarnfs" Mind 
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Chương Hai Mươi Chín 
Chapter Twenty-Nine 


Thánh Tâm 


Thông thường mà nói, Thánh Nhân đương nhiên là đối lại với 
Phàm Nhân. Thánh là bậc đã chứng đắc Thánh Đạo. Trước khi nói về 
Thánh tâm, chúng ta hãy nhìn một thoáng về Thánh chúng trong Phật 
giáo. Theo Phật giáo, Thánh chúng được xem là tất cả các bậc Thánh. 
Những vị Bồ Tát Thánh đã vượt thoát phiền não từ sơ địa trở lên. Bậc 
Thánh là bậc đã bước vào con đường đi đến Niết Bàn. Theo Duy Thức 
Luận, cuộc sống của sự Thánh thiện của các vị Thanh Văn, Duyên 
Giác, A La Hán hay Bồ Tát, những vị đã đạt được vô lậu trí và dứt bổ 
phiển não do phân biệt khởi lên (đã dứt bỏ phiển não và sở tri 
chướng), đối lại với cuộc sống của phàm phu hay người chưa giác ngộ. 
Theo Phật giáo, bậc Thánh là bậc đã chứng Thánh và đã hoàn toàn 
thấu triệt chân lý mà không phải học nữa. Hành giả đi đến giai đoạn 
sau cùng, tức là con đường không còn gì để học nữa. Khi đó kết quả 
mà hành giả hướng đến khi tu tập tứ diệu đế sẽ tự đến. Khi hành giả 
đạt đến giai đoạn cuối cùng nầy thì trở thành một vị A La Hán. Theo 
Tiểu Thừa, đó là quả vị giác ngộ cao nhất. Nhưng theo Đại Thừa, A La 
Hán chỉ mới giác ngộ được một phần mà thôi. Lý tưởng của đạo Phật 
là hoàn tất đức tính của con người, hay là đưa con người đến Phật quả 
bằng căn bản trí tuệ giới hạnh, đó là nhân cách cao nhất. Đó là những 
đặc điểm của đạo Phật. Đoàn thể do Đức Phật lập nên gọi là “Thánh 
Chúng” (Aryan sangha), đó là môi trường tu tập của những người cao 
quý. Tưởng cũng nên nhắc lại, vì truyền thống Bà La Môn đã được 
thiết lập kiên cố nên giai cấp bấy giờ đã được phân chia thật là rõ rệt. 
Bởi lẽ đó, Đức Phật luôn xác nhận rằng trong hàng Tăng chúng của 
Ngài không có phân biệt giữa Bà La Môn và Võ tướng, hay giữa chủ 
và tớ. Ai đã được nhìn nhận vào hàng Tăng Chúng đều được quyền 
học tập như nhau. Đức Phật dạy rằng không thể gọi một giai cấp nào 
là cao quý hay không cao quý được bởi vì vẫn có những người đê tiện 
trong giai cấp gọi là cao quý và đồng thời cũng có những người cao 
quý trong giai cấp đê tiện. Khi chúng ta gọi cao quý hay đê tiện là 
chúng ta nói về một người nào đó chứ không thể cả toàn thể một giai 
cấp. Đây là vấn để của tri thức hay trí tuệ chứ không phải là vấn để 
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sinh ra ở trong dòng họ hay giai cấp nào. Do đó, vấn đề của Đức Phật 
là tạo nên một người cao quý hay Thánh Giả (Arya pudgala) trong ý 
nghĩa một cuộc sống cao quý. Thánh Chúng đã được thiết lập theo 
nghĩa đó. Theo đó thì Thánh Pháp (Arya dharma) và Thánh Luật (Arya 
vinaya) được hình thành để cho Thánh Chúng tu tập. Con đường mà 
Thánh Giả phải theo là con đường Bát Thánh Đạo (Arya-astangika- 
marga) và cái sự thật mà Thánh Giả tin theo là Tứ Diệu Đế. Sự viên 
mãn mà Thánh Giả phải đạt tới là Tứ Thánh Quả (Arya-phala) và cái 
toàn bị mà Thánh Giả phải có là Thất Thánh Giác Chi (sapta-arya- 
dharma). Đó là những đức tính tinh thần cao cả. Người học Phật không 
nên đánh mất ý nghĩa của từ ngữ “Thánh” nầy vốn được áp dụng cẩn 
thận vào mỗi điểm quan trọng trong giáo pháp của Đức Phật. Đức 
Phật, như vậy, đã cố gắng làm sống lại ý nghĩa nguyên thủy của chữ 
“Thánh” nơi tâm của mỗi người trong cuộc sống thường nhật. 

Theo giáo thuyết nhà Phật, Thánh tâm là tâm của bậc Thánh như 
tâm của chư Thanh Văn, Độc Giác, A La Hán, Bồ Tát hay tâm của chư 
Phật. Thứ Nhất, Thánh Tâm Là Tâm Của Bậc Thanh Văn: Tâm 
Thánh là tâm của các bậc được chứng ngộ khi nghe được những học 
thuyết về các Uẩn, Giới, Xứ, nhưng lại không đặc biệt lưu tâm đến lý 
nhân quả; các ngài đã giải thoát đuợc sự trói buộc của các phiển não 
nhưng vẫn chưa đoạn diệt được tập khí của mình. Họ đạt được sự thể 
chứng và mãi mãi an trú trong trạng thái Niết Bàn. Thứ Nhì, Thánh 
Tâm Là Tâm Của Bậc Duyên Giác: Tâm Thánh là tâm của các bậc 
giác ngộ rằng mọi sự mọi việc trên đời đều tự nhiên có sanh có diệt. 
Các Ngài chỉ sử dụng cái tâm này để quán sát chu kỳ mười hai nhân 
duyên hổ tương nối tiếp nhau như mười hai móc khoen của dây xích để 
thấy rõ nguyên nhân của sự sanh diệt nầy. Dầu họ chỉ tự mình giải 
thoát chứ không có tâm nguyện cứu độ người khác, nhưng phàm nhân 
phải luôn nhớ rằng họ là những bậc đã nỗ lực biết bao nhiêu mới thành 
Phật trong hoàn cảnh của các ngài. Vì vậy các ngài cũng thật xứng 
đáng cho chúng ta kính lễ và chiêm ngưỡng. Thứ Ba, Thánh Tâm Là 
Tâm Của Bậc A La Hán: Tâm Thánh là tâm của các bậc đã giải thoát 
tất cả các phiền não như khao khát, sân hận, si mê, vân vân. Nói cách 
khác, tâm Thánh là tâm của bậc đã trừ diệt hoàn toàn tam độc Tham, 
Sân, S¡ đưa đến tái sanh. Nhờ cái tâm tu tập này mà vị ấy đã giải thoát 
khỏi những trói buộc của vòng luân hồi, không còn phải tái sanh. VỊ ấy 
được tự do và không còn điều gì khiến vị ấy phải tái sanh lại làm 
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người. Vị ấy đã chứng đắc Niết Bàn, sự tận diệt hoàn toàn của dòng 
hữu diệt (tiến sanh và trở thành: Bhava-Nirodha). VỊ ấy đã vượt qua 
những hoạt động bình thường của thế gian mặc dù vẫn sống trong cuộc 
đời thường của thế gian. Dù vẫn còn sống trong trần tục, vị ấy đã tự 
nâng mình lên một trạng thái siêu thế. Những hành động của vị ấy 
không bị tác động bởi Tam Độc Tham Sân S¡. Vị ấy vô nhiễm với mọi 
điều ác và với các cấu uế của tâm. Thứ Tư, Thánh Tâm Là Tâm Của 
Bậc Bồ Tát: Tâm Thánh không chấp trước, không luyến ái, bao gồm 
không chấp trước bỏ vật chất như những của cải, thân, sắc, âm thanh, 
vị và tiếp xúc, vân vân; và xả bỏ tinh thần như tâm thiên vị, tà kiến 
hay ngã chấp, vân vân. Nói cách khác, tâm của các bậc Thánh là tâm 
đã được giải thoát khỏi tất cả mọi dục vọng. Tâm Thánh là tâm của 
các bậc bắt đầu tu tập bằng cách “phát tâm giác ngộ” hay “Bồ Đề 
Tâm,” trong đó vị ấy nguyện thành Phật để làm lợi lạc chúng sanh. 
Tâm Thánh là tâm của các bậc tu tập đoạn trừ kiết sử, thanh tịnh tâm 
để trở thành bậc toàn thiện và giác ngộ. Tâm Thánh là tâm của các 
bậc lúc nào cũng có những nỗ lực lớn dựa trên những hoạt động tích 
cực để giúp tất cả chúng sanh đau khổ đạt được hạnh phúc tối hậu. 
Tâm Thánh là tâm của các bậc không thỏa mãn với những tu tập chỉ 
làm giảm thiểu tham, sân, si, tiêu trừ kiết sử và hoàn thành đời sống 
phạm hạnh cho chính mình, nên họ chú tâm nỗ lực giúp tất cả chúng 
sanh vượt qua cuộc phấn đấu ầm an lạc giải thoát cho họ. Còn một 
chúng sanh nào chưa giải thoát thì vị ấy chưa chịu giải thoát. Đó chính 
là Tâm của một vị Bồ Tát: Thượng cầu Phật đạo, hạ hóa chúng sanh. 
Thứ Năm, Thánh Tâm Là Tâm Của Chư Phật: Tâm Thánh là tâm 
của chư Phật, luôn điểm tĩnh an vui, không tham lợi dưỡng, cũng không 
ham được cung kính tôn trọng. Tâm Thánh là tâm Phật vì nó là tâm 
của từ, bi, hỷ, xả... Nó là tâm của những suy nghĩ tốt đẹp về tha nhân. 
Tâm Thánh là tâm của các bậc toàn giác, đã xé tan bức màn vô minh, 
tự giải thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và thuyết giảng con 
đường giải thoát cho chúng sanh. Tâm Thánh là tâm của các bậc giác 
ngộ hoàn toàn và đã đạt được Niết Bàn qua tu tập những phẩm chất 
như trí tuệ, nhẫn nhục, bố thí. Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh 
trong vòng luân hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái 
sanh đã bị chặt đứt. Qua tu tập họ đã loại trừ tất cả những tham dục và 
nhiễm ô. 
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Sainted Minds 


Generally speaking, the saint 1s naturally opposite to the common 
or unenlightened man. The saints are those who are wise and good, and 
are correct In all their characters. Before talking about the SaInted 
Mind, lets take a glance at the Holy Assembly in Buddhism. According 
to Buddhism, the holy multitude or sacred assembly are all considered 
the saints. The Bodhisattva saints who have overcome 1llusion, from 
the first stage upwards. The holy or saintly one, or enlightened one 
who has started on the path to nrvana. According to the 
ViJnanamatrasiddhi, the life of holiness apart or distinguished from the 
le of common unenlightened people. According to Buddhism, the 
saints are those who have realized the saindly fruits and have 
completely comprehended the truth without further study. Practitloners 
proceed to the last stage, 1.e., the Path of NÑo-More-Learning. Then the 
firm conviction that they have realized the Fourfold Truth wIll present 
Ifself. When the Ariya reaches this stage, he becomes an arhat. 
According to the Hinayanistic view this 1s the perfect state of 
enlightenment, but according to the Mahayanistc view an arhat 1s 
thought to be only partially enlightened. The purpose of Buddhism 1s to 
perfect a man's ˆharacter, or to let him attain Buddhahood on the basIs 
of wisdom and right cultivation, 1.e., the hipghest personality. Such are 
the characteristics of Buddhism. The special community established by 
the Buddha was called “The Assembly of the Noble” (Arya-sangha), 
intended to be the cradle of noble persons. It should be reminded that 
since the Brahmanical tradition had been firmly established, the race 
distinction was strictly felt. On that account the Buddha often asserted 
that in his own community there would be no distinction between 
Brahmans (priests) and warrlors or between masters and slaves. 
Anyone who Joined the Brotherhood would have an equal opportunIty 
for leading and training. The Buddha often argued that the word Arya 
meant “noble” and we ought not call a race noble or Ignoble for there 
wIill be some Ignoble persons among the so-called Aray and at the 
same time there will be some noble persons among the so-called 
Anarya. When we say noble or ignoble we should be speaking of an 
individual and not oŸ a race as a whole. It is a question of knowledge or 
wisdom but not of birth or caste. Thus the obJect of the Buddha was to 
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create a noble personage (arya-pudgala) In the sense of a noble life. 
The noble community (Arya-sangha) was founded for that very 
purpose. The noble ideal (Arya-dharma) and the noble discipline 
(Arya-vinaya) were set forth for the aspiring candidates. The path to be 
pursued by the noble aspirant ¡is the Noble Eightfold Path (Arya- 
astangika-marga) and the truth to be believed by the noble 1s the Noble 
Fourfold Truth (Catvarlarya-satyam). The perfections attained by the 
noble were the four noble fruitions (Arya-phala) and the wealth to be 
possessed by the noble was the noble sevenfold wealth (sapta-arya- 
dhana), all being spiritual qualifications. The careful application of the 
word Arya to each of the important points of his 1nstitutlon must not be 
overlooked by a student of Buddhism. The Buddha thus seemed to 
have endeavored to revive the original meaning of Arya 1n people's 
minds in daily life of his religIous communIty. 

According to Buddhist teachings, the holy mind 1s that of Sound- 
Hearers, Pratyekabuddhas, Arahants, Bodhisattvas, and Buddhas. Frsf, 
Sainted Minds Are the Holy Minds, That 0ƒ Sound-Hearers: Sainted 
mind is the mind of those who are delighted at listening to such 
doctrines as concern the Skandhas, Dhatus, or Ayatanas, but take no 
special Interest in the theory of causation, who have cut themselves 
loose from the bondage of evil passions but have not yet destroyed 
their habit-energy. They have attained and stayed In forever peace of 
NIrvana. Second, Saimed Minds Are the Holy Minds, That oƒ 
Pratyekabuddhas: Sainted mind 1s the mind of those who awaken to 
how the myriad things naturally come 1nto being and then cease to be. 
They utilize this mìnd to contemplate the reasons of birth and death In 
the cycle of twelve Interconnecting links or the twelve links of 
conditioned co-production. Even though they only try to liberate 
themselves and not having any mind of vow to help other people, but 
ordinary people should always remember that how much efforts they 
dịd in thetr situation. So they deserve our admiration and respect. 
Third, Saimted Minds Are the Holy Minds, That gƒ Arahanfs: Sainted 
mind 1s the mind of those who killed or destroyed all defilements like 
lust, hatred, and delusion, etc. In other words, sainted mind 1s the mind 
of those who totally eradicates the lust, hatred, and delusion that leads 
to becoming. Owing to this mind, he 1s liberated from the shackles of 
samsara, from repeated existence. He 1s free in the full sense of the 
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word. He no longer has any quality which will cause him to be reborn 
as a living being, because he has realized Nibbana, the entire cessation 
of continuity and becoming (bhava-nirrodha); he has transcended 
common or worldly activities and has raised himself to a state above 
the world while yet living In the world: his actions are I1ssueless, are 
karmically Ineffective, for they are not motivated by the lust, hatred 
and delusion, by the mental defilements (kilesa). He 1s Iimmune to all 
evil, to all defilements of the heart. Fourth, Sainted Minds Are the 
Holy Minds, That oƒ Bodhisaffvas: The sainted mìnd 1s the mind of 
detachment or renunciaton ¡ncludes physical: wealth, body, form, 
sound, smell, taste, touch, etc., and the mental biased mind, wrong 
views, self-prasping, ego-grasping, etc. In other words, the sainted 
minds delivered from all desires. Sainted mind 1s the mind of those 
who begin their career with the “mind of awakening” (Bodhi-citta), 
which 1s the resolve to become a Buddha In order to benefit others. 
SaInted mind 1s the mind of those who are desirous of acquiring the 
characteristics of a perfect being, the enlightened one. Sainted mind 1s 
the mind of those who always have great efforts based on dynamic 
activify to help other afflicted beings attain ultimate bliss. Sainted mind 
1s the mind of those who are not satisfied with their own mitigation of 
desire some actions that make him subJected to malice and all kind of 
craving, he strives up on helping all other beings to overcome theIr 
afflictions. It is the mind of a Bodhisattva: Above to seek bodhi, below 
fo save (transform) beiIngs, one of the great vow of a Bodhisattva. 
HỰNh, Sauted Minds Are the Holy Minds, That oƒ Buddhas: The 
sainted mind 1s Buddhas' mind which 1s always still and peaceful, 
without seeking gain, support or respect. The Saints' mind 1s the mind 
of the Buddha because 1t 1s a mind of loving-kindness, compassion, Joy, 
and equanimity... lt 1s a mind of good thinkings on other people. 
Sained mind 1s the mind of those who completely enlighten and 
successfully break the hold of Ignorance, liberate themselves from 
cyclic existence, and teach others the path to liberation. Sainted mind ¡s 
the mind of those who are fully awakened and attaned Nirvana through 
cultivation of such qualiies as wisdom, patlence, and generosity. Such a 
person will never again be reborn within cyclic existence, as all the cogmitive 
ties that bind ordinary beings to continued rebirth have been severed. Through 
their meditative practice, they have eliminated all craving, and defilements. 
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Chương Ba Mươi 
Chapter Thirty 


Bồ Đề Tâm Là Tâm Của Bậc Thánh 


Bồ Để Tâm là một khái niệm quan trọng trong Phật giáo, cả 
Nguyên Thủy lẫn Đại Thừa, mặc dù không được nói trực tiếp rõ ràng 
trong Phật giáo Nguyên Thủy vì theo Phật giáo, Bồ Để Tâm là tâm 
của của bậc Thánh. Tuy nhiên, khái nệm Bồ Đề Tâm ở Phật giáo Đại 
Thừa đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm lý học, và sự phát triển nầy 
cũng được tìm thấy trong Kim Cang Thừa, trong đó Bồ Để Tâm được 
xem như “Đại Lạc). Trong Đại Thừa phát triển cùng lúc với thuyết 
phiếm thần xuất hiện đã chủ trương rằng Bồ Đề tâm tiềm ẩn trong tất 
cả chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân hoặc chân như nơi 
chúng sanh tánh. Mặc dù Bồ Đề tâm không thấy trong kinh điển Pali, 
nhưng khái niệm Bồ Đề tâm cũng có ảnh hưởng chẳng hạn như sau khi 
Đức Phật rời bỏ cung điện đã lập nguyện “dù cho xương thịt có tan rã 
cũng quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử cho tất cả chúng sanh.) 
Chính sau khi Bồ Đề tâm nầy thành tựu, Ngài đã được tôn xưng là bậc 
giác ngộ. Tâm Bồ để hay tâm vị tha là tâm luôn mong đạt được giác 
ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác ngộ cho người. Bồ Để 
Tâm được định nghĩa là ý hướng vị tha, muốn đạt giác ngộ để giúp 
chúng sanh. Sự đạt đến giác ngộ cần thiết chẳng những để mang lại lợi 
lạc cho người khác, mà còn cho chính sự hoàn thiện bản chất của chính 
mình. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác ngộ và đạt thành quả vị Phật. Đây là 
trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay là sự khao khát giác ngộ. 
Đức Phật dạy: “Chúng sanh đều bình đẳng vì ai cũng có Phật tánh như 
nhau. Nghĩa là mỗi chúng ta đều có hạt giống Phật, có từ bi đối với 
mọi chúng sanh, nghĩa là khẩ năng giác ngộ và hoàn thiện nằm ngay 
trong mỗi chúng ta.” “Bodhicitta” là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa là 
“Tâm giác ngộ.” Trong Phật giáo Đại Thừa, từ này chỉ ước nguyện của 
một vị Bồ Tát là đạt thành Phật quả để làm lợi lạc chúng sanh. Như 
vậy, tâm Bồ Đề là tâm giác ngộ, tâm thấy được bản mặt thật của chư 
pháp, tâm tin nơi nhân quả và Phật tánh nơi chúng sanh cũng như luôn 
dụng công tu hành hướng về quả vị Phật. 

“Bồ Đề” là trạng thái thiển định cao nhất nơi đó tâm luôn giác ngộ 
và ngời sáng. Theo Nguyên Thủy Bồ để có nghĩa là sự hiểu biết hoàn 
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toàn và sự thực hiện Tứ Diệu đế để chấm dứt khổ đau. Từ Bodhi được 
rút ra từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là “tri thức,” “hiểu biết,” hay 
“toàn trí.” Thuật ngữ thường được các nhà phiên dịch Tây phương dịch 
là “Giác Ngộ,” có nghĩa đen là “Tỉnh Thức.” Giống như thuật ngữ 
“Buddha,” được rút ra từ gốc Phạn ngữ “buddh,” có nghĩa là “tỉnh 
thức,” và trong Phật giáo từ này chỉ một người đã tỉnh thức khỏi giấc 
ngủ si mê, trong đó hầu hết chúng sanh đang trải qua. Theo truyền 
thuyết Phật giáo, Đức Phật thành đạt đạo quả Bồ Đề tại Bồ Đề Đạo 
Tràng trong khi ngồi dưới gốc cây Bồ Đề. Theo Kinh Hoa Nghiêm, Bồ 
để thuộc về chúng sanh; nếu không có chúng sanh thì chư Bồ tát sẽ 
không bao giờ đạt được chánh đẳng chánh giác. Thuật ngữ “Bodhi” 
còn có nghĩa là giác ngộ (trí tuệ hay sự thức tỉnh toàn diện về tự thân, 
tha nhân và thế giới hiện tượng). Bodhi có nghĩa là trí tuệ toàn hảo hay 
trí tuệ siêu việt. Bodhi là sự giác ngộ hay điều kiện tinh thần của chư 
Phật và chư Bồ Tát. Bồ để chính là nhân của trí tuệ bát nhã và lòng từ 
bi. Theo Đại thừa, bổ để có nghã là ý thức dựa vào trí năng. 

Theo Kinh Hoa nghiêm, Đức Phật đã dạy: “Nầy thiện nam tử! Bậc 
Bồ Tát phát lòng Vô Thượng Bồ Đề là “khởi lòng đại bi cứu độ tất cả 
chúng sanh. Khởi lòng cúng dường chư Phật, cứu cánh thừa sự. Khởi 
lòng khắp cầu chánh pháp, tất cả không sẻn tiếc. Khởi lòng thụ hướng 
rộng lớn, cầu nhứt thiết trí. Khởi lòng đại bi vô lượng, nhiếp khắp tất 
cả chúng sanh. Khởi lòng không bỏ rơi các loài hữu tình, mặc áo giáp 
kiên thệ để cầu Bát Nhã Ba La Mật. Khởi lòng không siểm dối, vì cầu 
được trí như thật. Khởi lòng thực hành y như lời nói, để tu đạo Bồ Tát. 
Khởi lòng không dối với chư Phật, vì gìn giữ thệ nguyện lớn của tất cả 
Như Lai. Khởi lòng nguyện cầu nhứt thiết trí, cùng tận kiếp vị lai giáo 
hóa chúng sanh không dừng nghỉ. Bồ Tát dùng những công đức Bồ Đề 
Tâm nhiều như số bụi nhỏ của cõi Phật như thế, nên được sanh vào 
nhà Như Lai. Nầy thiện nam tử! Như người học bắn, trước phải tập thế 
đứng, sau mới học đến cách bắn. Cũng thế, Bồ Tát muốn học đạo nhứt 
thiết trí của Như Lai, trước phải an trụ nơi Bồ Đề Tâm, rồi sau mới tu 
hành tất cả Phật pháp. Thiện nam tử! Ví như vương tử tuy hãy còn thơ 
ấu, song tất cả đại thân đều phải kính lễ. Cũng thế, Bổ Tát tuy mới 
phát Bồ Đề tâm tu Bồ Tát hạnh, song tất cả bậc kỳ cựu hàng nhị thừa 
đều phải kính trọng nể vì. Thiện nam tử! Như thái tử tuy đối với quần 
thần chưa được tự tại, song đã đủ tướng trạng của vua, các bây tôi 
không thể sánh bằng, bởi nhờ chỗ xuất sanh tôn quý. Cũng thế Bồ Tát 
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tuy đối với tất cả nghiệp phiển não chưa được tự tại, song đã đây đủ 
tướng trạng Bồ Đề, hàng nhị thừa không thể sánh bằng, bởi nhờ chủng 
tánh đứng vào bậc nhứt. Thiện Nam Tử ! Như người máy bằng gỗ, nếu 
không có mấu chốt thì các thân phân rời rạc chẳng thể hoạt động. 
Cũng thế, Bồ Tát nếu thiếu Bồ Đề tâm, thì các hạnh đều phân tán, 
không thể thành tựu tất cả Phật pháp. Thiện nam tử ! Như chất kim 
cương tất cả vật không thể phá hoại, trái lại nó có thể phá hoại tất cả 
vật, song thể tánh của nó vẫn không tổn giảm. Bồ Để tâm của Bồ Tát 
cũng thế, khắp ba đời trong vô số kiếp, giáo hóa chúng sanh, tu các 
khổ hạnh, việc mà hàng nhị thừa không thể muốn làm đều làm được, 
song kết cuộc vẫn chẳng chán mỏi giảm hư.” Kinh Hoa Nghiêm cũng 
nói: “Nếu quên mất Bồ Đề Tâm mà tu các pháp lành, đó là ma 
nghiệp.” Lời nầy xét ra rất đúng. Ví như người cất bước khởi hành mà 
chẳng biết mình sẽ đến đâu, và đi với mục đích gì, thì cuộc hành trình 
chỉ là quanh quẩn, mỏi mệt và vô ích mà thôi. Người tu cũng thế, nếu 
dụng công khổ nhọc mà quên sót mục tiêu cầu thành Phật để lợi mình 
lợi sanh, thì bao nhiêu hạnh lành chỉ đem đến kết quả hưởng phước 
nhơn thiên, chung cuộc vẫn bị chìm mê quanh quẩn trong nẻo luân hồi, 
chịu vô biên nỗi khổ, nghiệp ma vẫn còn. Như vậy phát tâm Bồ Đề lợi 
mình lợi người là bước đi cấp thiết của người tu. 

Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là chẳng những tự nguyện dập tắt 
tham ái nơi chính mình, mà giúp còn dập tắt lửa tham ái nơi chúng 
sanh. Lúc xảy ra nạn đói trong thời hoại kiếp, người ấy nguyện sẽ là 
thức ăn thức uống cho hết thẩy chúng sanh giúp họ thoát khỏi nạn đói 
khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy thuốc, làm thuốc hay hay 
làm y tá trị lành cho đến khi nào mọi người đều được chữa lành (không 
còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con người ấy luôn nguyện làm 
kho báu vô tận cho người nghèo và những kẻ cùng khổ cô độc. Vì 
muốn làm lợi lạc cho hết thảy chúng sanh nên người phát tâm Bồ Để 
luôn nguyện xả bổ hết thảy công đức, tài vật, sự hưởng thụ và ngay cả 
thân mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, không thối chuyển. Con 
người ấy luôn vững tin rằng Niết Bàn không là cái gì khác hơn là sự xả 
bỏ (xả bỏ không có nghĩa là liệng bỏ hay quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi 
ích của chúng sanh) hoàn toàn mọi sự mọi việc. Trong cuộc sống hằng 
ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng hay đánh đập, con người ấy vẫn 
như như bất động. Con người ấy luôn nguyện làm người bảo vệ những 
kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường khách lữ hành, làm cầu hay làm 
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thuyển cho những ai muốn qua sông, làm đèn cho những ai đang đi 
trong đêm tối. Kinh Đại Tỳ Lô Giá Na nói: “Bồ Để Tâm làm nhân, đại 
bi làm căn bản, phương tiện làm cứu cánh.” Ví như người đi xa, trước 
tiên phải nhận định mục tiêu sẽ đến, phải ý thức chủ đích cuộc hành 
trình bởi lý do nào, và sau dùng phương tiện hoặc xe, thuyển, hay phi 
cơ mà khởi tiến. Người tu cũng thế, trước tiên phải lấy quả vô thượng 
Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; lấy lòng đại bi lợi mình lợi sanh làm 
chủ đích thực hành; và kế đó tùy sở thích căn cơ mà lựa chọn các pháp 
môn hoặc Thiền, hoặc Tịnh, hoặc Mật làm phương tiện tu tập. Phương 
tiện với nghĩa rộng hơn, còn là trí huệ quyển biến tùy cơ nghi, áp dụng 
tất cả hạnh thuận nghịch trong khi hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề 
Tâm là mục tiêu cần phải nhận định của hành giả, trước khi khởi công 
hạnh huân tu. 

Hành giả phát Bồ Đề tâm nghĩa là hành giả khởi lên cái tư tưởng 
về sự chứng ngộ có nghĩa là phát khởi ý chí chân thật về giác ngộ 
trong tâm. Đây là khởi điểm của con đường đi đến giác ngộ. Ý chí này 
chính là chủng tử có thể lớn mạnh và cuối cùng là thành Phật. Phát Bồ 
Đề Tâm có nghĩa là phát khởi một động lực cao nhất khiến ta tu tập để 
đạt đến toàn giác hay Phật quả để có thể làm lợi ích tối đa cho tha 
nhân. Chỉ nhờ tâm Bồ Để chúng ta mới có thể quên mình để làm lợi 
ích cho người khác được. Thái độ vị tha của tâm Bồ Đề chính là năng 
lực mạnh mẽ chuyển hóa tâm ta một cách hoàn toàn và triệt để. Theo 
Thiệt Hiền Đại Sư, Tổ thứ mười một trong Liên Tông Thập Tam Tổ, 
có mười lý do khiến chúng sanh phát tâm Bồ Đề. Chư Phật từ lúc phát 
sơ tâm nhẫn đến lúc thành Phật trọn không thối thất tâm Bồ Đề. Bồ 
Tát dùng tâm Bồ để làm y-chỉ, vì hằng chẳng quên mất. Đây cũng là 
một trong mười y chỉ của chư Đại Bồ Tát. 

Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, 
không phải chỉ nói suông “Tôi phát Bồ Đề Tâm” là đã phát tâm, hay 
mỗi ngày tuyên đọc Tứ Hoằng Thệ Nguyện, gọi là đã phát Bồ Đề 
Tâm. Muốn phát Bồ Đề Tâm hành giả cần phải quán sát để phát tâm 
một cách thiết thật, và hành động đúng theo tâm nguyện ấy trong đời 
tu của mình. Có những người xuất gia, tại gia mỗi ngày sau khi tụng 
kinh niệm Phật đều quỳ đọc bài hồi hướng: “Nguyện tiêu tam chướng 
trừ phiển não...” Nhưng rồi trong hành động thì trái lại, nay tham lam, 
mai hờn giận, mốt si mê biếng trễ, bữa kia nói xấu hay chê bai chỉ 
trích người, đến bữa khác lại có chuyện tranh cãi gây gổ buôn ghét 
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nhau. Như thế tam chướng làm sao tiêu trừ được? Chúng ta phần nhiều 
chỉ tu theo hình thức, chứ ít chú trọng đến chỗ khai tâm, thành thử lửa 
tam độc vẫn cháy hừng hực, không hưởng được hương vị thanh lương 
giải thoát của Đức Phật đã chỉ dạy. Cho nên ở đây lại cần đặt vấn để 
“Làm thế nào để phát Bồ Đề Tâm?” Phật tử thuần thành phải phát tâm 
Bồ Đề bằng cách tự mình tu tập và thệ nguyện “Thượng cầu Phật Đạo, 
hạ hóa chúng sanh.” Tâm Bồ Đề của một vị Bồ Tát là chẳng những tự 
nguyện đập tắt tham ái nơi chính mình, mà giúp còn dập tắt lửa tham 
ái nơi chúng sanh. Lúc xảy ra nạn đói trong thời hoại kiếp, người ấy 
nguyện sẽ là thức ăn thức uống cho hết thảy chúng sanh giúp họ thoát 
khỏi nạn đói khát. Con người ấy luôn nguyện làm thầy thuốc, làm 
thuốc hay hay làm y tá trị lành cho đến khi nào mọi người đều được 
chữa lành (không còn một chúng sanh nào bệnh nữa). Con người ấy 
luôn nguyện làm kho báu vô tận cho người nghèo và những kẻ cùng 
khổ cô độc. Vì muốn làm lợi lạc cho hết thẩy chúng sanh nên người 
phát tâm Bồ Đề luôn nguyện xả bỏ hết thảy công đức, tài vật, sự 
hưởng thụ và ngay cả thân mạng không mệt mỏi, không luyến tiếc, 
không thối chuyển. Con người ấy luôn vững tin rằng Niết Bàn không là 
cái gì khác hơn là sự xả bỏ (xả bỏ không có nghĩa là liệng bỏ hay 
quăng bỏ, mà là cho ra vì lợi ích của chúng sanh) hoàn toàn mọi sự 
mọi việc. Trong cuộc sống hằng ngày, dù có bị giết hại, chưởi mắng 
hay đánh đập, con người ấy vẫn như như bất động. Con người ấy luôn 
nguyện làm người bảo vẽ những kẻ yếu đuối, làm người dẫn đường 
khách kữ hành, làm cầu hay làm thuyền cho những ai muốn qua sông, 
làm đèn cho những ai đang đi trong đêm tối. 

Bồ Đề Tâm Liên Hệ Tới Hai Chiều Hướng: Thứ nhất là thượng 
cầu Phật Đạo. 7 nhì là hạ hóa chúng sanh. Tâm giác ngộ, tâm của 
yêu thương, tâm của sự đòi hỏi sâu sắc là tự chứng ngộ và làm việc lợi 
lạc cho tất cả chúng sanh. Tinh thần thức tỉnh hay khát vọng đại giác 
của Bồ tát vì lợi ích của tha nhân. Tâm Bồ Đề Thường Chia Làm Hai 
Phần: 1) ý định giác ngộ Bồ Đề; và 2) thực hành ý định trên bằng 
cách theo đuổi con đường giác ngộ. Theo Thiển Sư Suzuki trong Đại 
Thừa Phật Giáo Khái Luận, Bồ Đề tâm là đặc tánh quan trọng nhất 
của Bồ Tát, nên thuyết giảng về siêu việt tánh của Bồ Đề Tâm Trong 
Triết Học Trung Quán Của Ngài Long Thọ. Ngài Long Thọ Có Nhấn 
Mạnh Về Các Đặc Tánh Của Bồ Đề Tâm: Thứ nhất, Bồ Đề Tâm siêu 
việt tất cả mọi hạn định của ngũ uẩn, thập nhị xứ, thập bát giới. Nó 
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không phải cá biệt mà là phổ quát. 7h⁄ nhì, từ bi chính là bản chất của 
Bồ Đề Tâm, vì thế tất cả Bồ Tát coi Bồ Đề tâm là lý do tổn tại của họ. 
Thứ ba, Bồ đề tâm cư ngụ trong trái tim của bình đẳng tánh, tạo nên 
những phương tiện giải thoát cho cá nhân. 7J⁄ /⁄ Bồ Tát Di Lặc trút 
hết biện tài của ngài để tán dương sự quan trọng của Bồ Đề tâm trong 
sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì nếu Thiện Tài Đồng Tử không in 
đậm sự kiện đó trong lòng, đã không dễ gì bước vào cung điện Tỳ Lô 
Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả những bí mật trong đời sống tâm 
linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu đồng tử đó chưa được chọn kỹ để 
bắt đầu, những bí mật ấy không có nghĩa gì hết. Chúng có thể bị hiểu 
lầm nghiêm trọng và hậu quả cố nhiên là khốc hại. Vì lý do đó, Ngài 
Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ mọi góc cạnh đâu là ý nghĩa đích 
thực của Bồ Đề tâm. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, phẩm Ly Thế Gian, Bồ Tát Phổ Hiển bảo 
Phổ Huệ rằng chư Bồ Tát có mười chỗ y-chỉ giúp chư Bồ Tát đạt được 
chỗ sở-y đại trí vô thượng của Như Lai. Phật tử thuần thành phải phát 
tâm Bồ Đề bằng cách tự mình tu tập và thệ nguyện “Thượng cầu Phật 
Đạo, hạ hóa chúng sanh.” Có Mười Phẩm Hạnh Mà Một Vị Bồ Tát Nên 
Tu Tập Để Phát Bồ Đề Tâm: thân cận thiện tri thức, lễ kính chư Phật, 
vun trồng công đức, tu học phật pháp, trưởng dưỡng lòng bi mẫn, chịu 
đựng những khổ đau, tử tế, bi mẫn và thành thật, giữ chánh niệm, tín 
ngưỡng pháp Đại Thừa, cầu trí huệ Phật. Theo Kinh Luận Bồ Đề Tâm, 
có bốn phẩm hạnh mà một vị Bồ Tát nên tu tập để phát Bồ Đề Tâm: 
quán tưởng chư Phật, quán thân bất tịnh, từ bi đối với chúng sanh, cầu 
quả vô thượng. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 36, Đức Phật 
dạy: “Kẻ thoát được ác đạo sinh làm người là khó. Được làm người mà 
thoát được thân nữ làm thân nam là khó. Làm được thân nam mà sáu 
giác quan đầy đủ là khó. Sáu giác quan đầy đủ mà sanh vào xứ trung 
tâm là khó. Sanh vào xứ trung tâm mà gặp được thời có Phật là khó. 
Đã gặp Phật mà gặp cả Đạo là khó. Khởi được niềm tin mà phát tâm 
Bồ Đề là khó. Phát tâm Bồ đề mà đạt đến chỗ vô tu vô chứng là khó.” 
Trong Kinh Hoa Nghiêm Đức Thế Tôn và chư Bồ Tát đã thuyết giảng 
rộng rãi về công đức của Bồ Đề Tâm: “Cửa yếu vào đạo trước phải 
phát tâm. Việc yếu tu hành, trước nên lập nguyện.” Nếu không phát 
tâm rộng lớn, không lập nguyện bền chắc, thì dù trải qua vô lượng 
kiếp, vẫn y nhiên ở trong nẻo luân hồi; dù có tu hành cũng khó tinh tấn 
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và chỉ luống công khổ nhọc. Do đó nên biết muốn học Phật đạo, quyết 
phải phát Bồ Đề Tâm không thể trì hưởn. 

Có Hai Loại Bồ Đề Tâm: Thứ nhất là Duyên Sự Bô Đề Tâm: Tâm 
Bồ Để nguyện lấy Tứ Hoằng Thệ Nguyện làm chính bổn nguyện của 
mình để cứu độ chúng sanh. Thứ hai là Duyên Lý Bồ Đề Tâm: Tâm 
toàn giác về chân lý tối thượng (tất cả các pháp vốn là tịch diệt) nên 
phát tâm “thượng cầu Bồ Đề, hạ hóa chúng sanh.” Đây cũng là tâm 
Bồ Đề tối thượng. Có Ba Loại Bồ Đề Tâm: Theo Hòa Thượng Thích 
Thiển Tâm trong Niệm Phật Thập Yếu, đem công đức niệm Phật để 
cầu phước lợi nhỏ nhen ở thế gian, tất không hợp với bản hoài của 
Phật, cho nên hành giả phải vì sự thoát ly khỏi vòng sống chết luân hồi 
mà niệm Phật. Nhưng nếu vì giải thoát cho riêng mình mà tu niệm, 
cũng chỉ hợp với bản hoài của Phật một phần ít mà thôi. Vậy bản hoài 
của Phật như thế nào? Bản hoài đích thực của Đức Thế Tôn là muốn 
cho tất cả chúng sanh đều thoát vòng sanh tử, đều được giác ngộ như 
Ngài. Cho nên người niệm Phật cần phải phát Bồ Đề tâm. Bồ Để 
nghĩa là “Giác.” Trong ấy có ba bậc. Thứ nhất là Thanh Văn Bồ Đề 
Tâm, Bồ Đề tâm mà hàng Thanh Văn đạt được. Thứ hai là Duyên Giác 
Bồ Đề Tâm, Bồ Đề tâm mà hàng Duyên Giác đạt được. Thứ ba là Phật 
Bồ Đề Tâm, Bồ Đề tâm mà Phật đạt được. Người niệm Phật phát tâm 
Bồ Đề, chính là phát tâm cầu quả giác ngộ của Phật; quả vị ấy cùng 
tột không chi hơn, siêu cả hàng Thanh Văn Duyên Giác, nên gọi là Vô 
Thượng Bồ Đề. Tâm nầy gồm hai chủng tử chính, là từ bi và trí huệ, 
hay phát xuất công năng độ thoát mình và tất cả chúng sanh. Lại Có 
Ba Loại Bồ Đề Tâm Khác: Thứ nhất là Hành nguyện Bô Đề Tâm: Tu 
hành những gì mình phát nguyện (nguyện là tất cả chúng sanh đều 
hàm chứa Như Lai tạng tính, đều có thể an trụ ở vô thượng Bồ Đề, nên 
nguyện đem pháp Đại Thừa Vi Diệu mà độ tận). 7» nhì là Thắng 
Nghĩa Bồ Để Tâm: Thắng Nghĩa Bồ Đề là loại Bồ Để không thể giải 
thích được bằng lời hay đối lại với lời của thế tục mà gọi là thắng 
nghĩa (diệu lý sâu xa vượt hơn hẳn lý thời gian thế tục). Thứ ba là Tam 
Ma Địa Bồ Đề Tâm: Trạng thái giác ngộ trong đó tâm hành giả thoát 
khỏi mọi loạn động, thoát mọi cấu chướng, tập trung vào “không định,” 
vì thế mà nội tâm đi vào một trạng thái yên tĩnh hoàn toàn. 

Tám Cách Phát Bồ Đề Tâm: Phát Bồ Đề tâm nghĩa là khởi lên cái 
tư tưởng về sự chứng ngộ có nghĩa là phát khởi ý chí chân thật về giác 
ngộ trong tâm. Đây là khởi điểm của con đường đi đến giác ngộ. Ý chí 
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này chính là chủng tử có thể lớn mạnh và cuối cùng là thành Phật. 
Phát Bồ Đề Tâm có nghĩa là phát khởi một động lực cao nhất khiến ta 
tu tập để đạt đến toàn giác hay Phật quả để có thể làm lợi ích tối đa 
cho tha nhân. Chỉ nhờ tâm Bồ Đề chúng ta mới có thể quên mình để 
làm lợi ích cho người khác được. Thái độ vị tha của tâm Bồ Đề chính 
là năng lực mạnh mẽ chuyển hóa tâm ta một cách hoàn toàn và triệt 
để. Khi xưa Đại Sư Tỉnh Am bên Trung Quốc đã soạn ra bài phát 
nguyện “Phát Bồ Đề Tâm Văn” để khuyến khích tứ chúng. Trong ấy, 
ngài đã theo các tâm nguyện mà trình bày sự phát tâm thành tám cách, 
Tà, Chánh, Chân, Ngụy, Đại, Tiểu, Thiên, Viên. Trong tám cách nầy, 
Tà, Ngụy, Thiên, Tiểu nên bỏ; Chân, Chánh, Viên, Đại nên theo. 
Được như thế mới gọi là phát Bồ Đề Tâm đúng cách. Thứ nhất là Tà 
Tâm phát Bồ Đề Tâm: Mong quả phước trong tương lai mà phát lòng 
Bồ Đề (Tà hay còn gọi là trình độ thấp): Có những người tu không 
tham cứu tự tâm, chỉ biết theo bên ngoài, hoặc cầu danh lợi, đắm cảnh 
vui hiện tại, hay mong quả phước trong tương lai mà phát lòng Bồ Đề. 
Trong đời sống, đây là hạng người chỉ một bể hành theo “Sự Tướng” 
mà không chịu xoay vào “Chân Tâm.” Phát tâm như thế gọi là TÀ. 
Trên đây là lối phát của đa phần các người tu, tại gia và xuất gia, trong 
thời mạt pháp nầy. Những người như thế có nhan nhãn ở khắp mọi nơi, 
số đông như các sông Hằng. Thứ nhì là Chánh Tâm phát Bồ Đề Tâm: 
Như chẳng cầu danh lợi, không tham cảnh vui cùng mong quả phước, 
chỉ vì thoát vòng sanh tử, lợi mình lợi sanh mà cầu đạo Bồ Đề. Đây là 
hạng người trên không cầu lợi dưỡng, dưới chẳng thích hư danh, vui 
hiện thế không màng, phước vị lai chẳng tưởng. Họ chỉ vì sự sanh tử 
mà câu quả Bồ Đề. Phát tâm như thế gọi là CHÁNH. Đây là lối phát 
tâm của bậc tu hành chân chánh, chỉ cầu mong giải thoát. Lối phát tâm 
và cách tu hành nây đời nay khó thể nào thấy được, họa hoằng lắm 
trong muôn ngàn người tu mới có được một hay hai vị mà thôi. Thứ ba 
là Chân Tâm phát Bồ Đề Tâm: Mỗi niệm trên vì cầu Phật đạo, dưới vì 
độ chúng sanh, nhìn đường Bồ Đề dài xa mà không khiếp, thấy loài 
hữu tình khó độ nhưng chẳng sờn. Tâm bển vững như lên núi quyết 
đến đỉnh, như leo tháp quyết đến chót. Những bậc nầy, niệm niệm trên 
cầu Phật đạo, tâm tâm dưới độ chúng sanh. Nghe thành Phật dù lâu xa 
chẳng sợ, chẳng lui. Phát tâm như thế gọi là CHÂN. Thứ ? là Ngụy 
Tâm phát Bồ Đề Tâm: Dù có tâm tốt nhưng còn xen lẫn lợi danh (Ngụy 
hay là chưa cao cả): Có tội lỗi không sám hối chừa cải, ngoài dường 
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trong sạch, trong thật nhớp nhơ, trước tinh tấn sau lười biếng. Dù có 
tâm tốt nhưng còn xen lẫn lợi danh, có pháp lành song bị tội lỗi làm ô 
nhiễm. Phát tâm mà còn những điều nầy, gọi là NGỤY. Đây là lối 
phát tâm của hầu hết người tu hành trong thời mạt pháp nầy. Thứ năm 
là Đại Tâm phát Bồ Đề Tâm: Cõi chúng sanh hết, nguyện mới hết; đạo 
Bồ Đề thành, nguyện mới thành. Phát tâm như vậy gọi là ĐẠI. Đây là 
lối phát tâm của hàng Đại Thừa Pháp Thân Đại Sĩ Bồ Tát, hay bậc 
Thánh Tăng Bồ Tát, đã đắc được vô sanh pháp nhẫn, chuyển pháp 
luân bất thối trong mười phương pháp giới. Thứ sáu là Tiểu Tâm phát 
Bồ Đề Tâm: Mong mình mau giải thoát, chẳng muốn độ người (Tiểu): 
Xem tam giới như tù ngục, sanh tử như oan gia, chỉ mong mình mau 
giải thoát, chẳng muốn độ người. Phát tâm theo quan niệm nầy gọi là 
TIỂU. Đây là cách phát tâm của bậc Thánh nhân trong hàng nhị thừa 
Thanh Văn và Duyên Giác. Lối phát tâm nầy tuy là được giải thoát ra 
ngoài tam giới, chứng được Niết Bàn, nhưng vẫn bị Phật quở là đi ra 
ngoài con đường hạnh nguyện độ sanh của Bồ Tát và Phật. 7hứ bảy là 
Thiên Tâm phát Bồ Đề Tâm: Mong mình mau giải thoát để đạt được 
cảnh giới cao hơn (Thiên hay khiếm khuyết một mặt). Thấy chúng 
sanh và Phật đạo ở ngoài tự tánh, rồi nguyện độ nguyện thành, đường 
công hạnh chẳng quên, sự thấy hiểu không dứt. Phát tâm như thế gọi là 
THIÊN. Đây là cách phát tâm sai lầm của những vị tu hành mà quả vị 
chứng đắc vẫn còn nằm trong ba cõi sanh tử, chớ chưa giải thoát được, 
họ chỉ tu hành để đạt được cảnh giới cao hơn như lên cõi sắc giới hay 
vô sắc giới, vì các vị ấy chưa thông đạt lý “ngoài tâm không pháp, 
ngoài pháp không tâm.” Thứ tám là Viên Tâm phát Bồ Đề Tâm: Viên 
hay là phát tâm hoàn chỉnh. Biết chúng sanh và Phật đạo đều là tự 
tánh, nên nguyện độ nguyện thành, tu công đức không thấy mình có tu, 
độ chúng sanh không thấy có chúng sanh được độ. Các bậc nầy dùng 
tâm rỗng như hư không mà phát nguyện lớn như hư không, tu hành 
rộng như hư không, chứng đắc như hư không, cũng chẳng thấy có tướng 
“không.” Phát tâm như thế gọi là VIÊN. Đây là lối phát tâm của các 
hàng Đăng Địa Bồ Tát, Đẳng Giác Bồ Tát, và Nhứt Sanh Bổ Xứ Bồ 
Tát. Sau cùng các vị nầy chứng được quả vị Phật với đầy đủ thập hiệu. 

Có Mười Lý Do Khiến Chúng Sanh Phát Tâm Bồ Đề: Chúng ta là 
những phàm nhân, nếu chúng ta không phát Bồ Để tâm một cách cao 
rộng, và không phát nguyện một cách kiên cố, chúng ta sẽ mãi mãi lăn 
trôi trong vòng luân hồi sanh tử trong vô lượng kiếp. Cho dù chúng ta 


214 


có chịu tu hành đi nữa, cũng chỉ là phí công vô ích. Vì vậy chúng ta 
nên luôn nhận rõ rằng tu theo Phật, là phải rộng phát tâm Bồ Đề ngay 
chứ không chần chừ. Theo Kinh A Di Đà, “Người thiểu thiện căn 
phước đức nhân duyên, không thể sanh về cõi nước Cực Lạc được.” 
Muốn được nhiều căn lành không chi hơn là phát tâm Bồ Để; muốn 
được nhiều phước đức không chi hơn là trì danh hiệu Phật. Nhiếp tâm 
niệm Phật giây phút hơn bố thí nhiều năm, chân thật phát lòng Bồ Đề 
hơn tu hành nhiều kiếp. Giữ chắc hai nhân duyên nầy, quyết định được 
vãng sanh Cực Lạc. Trong “Phát Bồ Đề Tâm Văn,” Đại Sư Tỉnh Am 
đã khuyên tứ chúng nên nghĩ đến mười nhân duyên khiến chúng sanh 
phát tâm Bồ Đề. Thứ nhất là vì Nghĩ Đến Ơn Phật: Đức Thích Tôn, khi 
mới phát tâm, vì độ chúng ta, tu Bồ Tát đạo trải qua vô lượng kiếp, 
chịu đủ các sự khổ. Lúc ta tạo nghiệp, Đức Phật xót thương dùng đủ 
mọi phương tiện giáo hóa, mà ta ngu sĩ không chịu tin theo. Ta đọa ác 
đạo, Phật lại càng thương, muốn thay ta chịu khổ, nhưng ta nghiệp 
nặng không thể nào cứu vớt được. Đến khi ta làm người, Phật dùng 
phương tiện khiến ta gieo căn lành, nhiều kiếp theo dõi, lòng không 
tạm bỏ. Chúng ta phước mỏng nghiệp dầy, sanh nhằm thời mạt pháp, 
khó lòng gia nhập giáo đoàn, khó lòng mà thấy được kim thân Đức 
Phật. May mà còn gặp được Thánh tượng. May mà đời trước có trồng 
căn lành, nên đời nầy nghe được Phật Pháp. Nếu như không nghe được 
chánh pháp, đâu biết mình đã thọ Phật Ân. Ân đức nây biển thẳm 
không cùng, non cao khó sánh. Nếu ta không phát tâm Bồ Đề, giữ 
vững chánh pháp, cứu độ chúng sanh, thì dù cho thịt nát xương tan 
cũng không đền đáp được. Thứ nhì là vì Nhớ Ân Cha Mẹ: Cha mẹ sanh 
ta khó nhọc! Chín tháng cưu mang, ba năm bú mớm. Đến khi ta được 
nên người, chỉ mong sao cho ta nối dõi tông đường, thừa tự tổ tiên. Nào 
ngờ một số trong chúng ta lại xuất gia, lạm xưng Thích tử, không dâng 
cơm nước, chẳng đở tay chân. Cha mẹ còn ta không thể nuôi dưỡng 
thân già, đến khi cha mẹ qua đời, ta chưa thể dìu dắt thân thức của các 
người. Chừng hồi tưởng lại thì: “Nước trời đà cách biệt từ dung. Mộ 
biếc chỉ hắt hiu thu thảo.” Như thế. đối với đời là một lỗi lớn, đối với 
đạo lại chẳng ích chi. Hai đường đã lỗi, khó tránh tội khiên! Nghĩ như 
thế rồi, làm sao chuộc lỗi? Chỉ còn cách “Trăm kiếp, ngàn đời, tu Bồ 
tát hạnh. Mười phương ba cõi độ khắp chúng sanh.” Được như vậy 
chẳắng những cha mẹ một đời, mà cha mẹ nhiều đời cũng đều nhờ độ 
thoát. Được như thế chẳắng những cha mẹ một người, mà cha mẹ nhiều 


215 


người, cũng đều được siêu thăng. Thứ ba là vì Tưởng Nhớ Đến Ơn Sư 
Trưởng: Đành rằng cha mẹ sanh dục sắc thân, nhưng nếu không có 
thây thế gian, ắt ta chẳng hiểu biết nghĩa nhân. Không biết lễ nghĩa, 
liêm sĩ, thì nào khác chi loài cầm thú? Không có thầy xuất thế, ắt ta 
chẳng am tường Phật pháp. Chẳng am tường Phật pháp, nào khác chi 
hạng ngu mông? Nay ta biết chút ít Phật pháp là nhờ ai? Huống nữa, 
thân giới phẩm đã nhuận phần đức hạnh, áo cà sa thêm rạng vẻ phước 
điển. Thực ra, tất cả đều nhờ ơn sư trưởng mà được. Đã hiểu như thế, 
nếu như ta cầu quả nhỏ, thì chỉ có thể lợi riêng mình. Nay phát đại 
tâm, mới mong độ các loài hàm thức. Được như vậy thì thầy thế gian 
mới dự hưởng phần lợi ích, mà thầy xuất thế cũng thỏa ý vui mừng. 
Thứ tư là vì Nghĩ Ân Thí Chủ: Kẻ xuất gia hôm nay, từ đồ mặc, thức ăn 
đến thuốc men giường chiếu đều nhờ đàn na tín thí. Đàn na tín thí làm 
việc vất vả mà vẫn không đủ sống, Tỳ Kheo sao đành ngồi không 
hưởng thụ? Người may dệt cực nhọc ngày đêm, mà Tỳ Kheo y phục dư 
thừa, sao lại không mang ơn đàn na tín thí cho đặng? Thí chủ có lắm 
người quanh năm nhà tranh, không giây phút nào được an nhàn, trong 
khi Tỳ Kheo ở nơi nền rộng chùa cao, thong thả quanh năm. Đàn na tín 
thí đã đem công cực nhọc cung cấp sự an nhàn, thì chư Tỳ Kheo lòng 
nào vui được? Đàn na tính thí phải nhín nhút tài lợi để cung cấp cho 
chư Tỳ Kheo được no đủ, có hợp lý không? Thế nên Tỳ Kheo phải 
luôn tự nghĩ: “Phải vận lòng bi trí, tu phước huệ trang nghiêm, để cho 
đàn na tín thí được phước duyên, và chúng sanh nhờ lợi ích.” Nếu 
chẳng vậy thời nợ nần hạt cơm tất vải đền đáp có phân, phải mang 
thân nô dịch súc sanh để đền trả nợ nần. Thứ năm là vì Biết Ơn Chúng 
Sanh: Ta cùng chúng sanh từ vô thỉ đến nay, kiếp kiếp, đời đời , đổi 
thay nhau làm quyến thuộc nên kia đây đều có nghĩa với nhau. Vì thế 
trong một đời chúng ta là quyến thuộc, mà đời khác lại làm kẻ lạ người 
dưng, nhưng cuối cùng chúng ta vẫn liên hệ nhau trong vòng sanh tử 
luân hồi. Nay dù cách đời đổi thân, hôn mê không nhớ biết, song cứ lý 
mà suy ra, chẳng thể không đển đáp được? Vật loại mang lông, đội 
sừng ngày nay, biết đâu ta là con cái của chúng trong kiếp trước? Loài 
bướm, ong, trùng, dế hiện tại, biết đâu chúng là cha mẹ đời trước của 
mình? Đến như những tiếng rên siết trong thành ngạ quỷ, hay giọng 
kêu la nơi cõi âm ty; tuy ta không thấy, không nghe, song họ vẫn van 
cầu cứu vớt. Cho nên Bồ Tát xem ong, kiến là cha mẹ quá khứ. Nhìn 
cầm thú là chư Phật vị lai. Thương nẻo khổ lâu dài mà hằng lo cứu 
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vớt. Nhớ nghĩa xưa sâu nặng, mà thường tưởng báo ân. Thứ sáu vì 
Tưởng Đến Khổ Sanh Tử: Ta cùng chúng sanh nhiều kiếp đến nay, 
hằng ở trong vòng sanh tử, chưa từng được thoát ly, khi ở cõi nây, lúc 
thế giới khác, khi sanh thiên cảnh, lúc sống nhơn gian. Siêu đọa trong 
phút giây, xuống lên ngàn muôn nẻo. Cửa quỷ sớm đi, rồi chiều trở lại. 
Âm ty nay thoát, bỗng mai vào. Lên non đao rừng kiếm, thân thể đứt 
ha. Nuốt sắt nóng đầu sôi, ruột gan rã cháy. Khóc than trong lửa, rên 
siết trong băng. Muôn lần sống chết nội trong một ngày đêm mà giây 
phút khổ đau bằng cả thế kỷ. Lúc dã bị đọa, dù biết tội khổ, nhưng ăn 
năn đâu còn kịp nữa. Đến khi ra khỏi, vội liền quên mất, vẫn gây tội 
tạo nghiệp như thường. Tâm như lữ khách ruỗi dong; thân dời hết nhà 
nầy đến nhà khác, chứ chẳng bao giờ chịu ngừng lại. Cát bụi cõi đại 
Thiên, không tính nổi số thân luân chuyển; nước đầy trong bốn biển, 
chẳng nhiều bằng giọt lệ biệt ly. Nếu không có lời Phật dạy, thì việc 
nầy ai thấy ai nghe? Nếu cứ luyến mê như trước, thì e rằng vẫn luân 
hồi nẻo cũ; trăm ngàn kiếp tái sanh có tiếc cũng muộn màng. Mỗi kiếp 
cứ qua đi, không có giờ đâu mà nuối tiếc vì luôn muộn màng. Giờ tốt 
vội qua mà chẳng lại; thân người dễ mất khó tìm; âm cảnh mịt mù, xót 
nỗi biệt ly dày đặc. Tam đồ ác đạo, thương thay nỗi thống khổ có ai 
thay thế được. Vì vậy cho nên phải dứt nguồn sanh tử; phải tát cạn bể 
dục sỉ; phải tự độ, độ tha, đồng lên giác ngạn. Muôn đời siêu hay đọa 
là do phút giây nầy quyết định, không thể nào bê trễ được. Thứ bảy là 
vì Tôn Trọng Tánh Linh: Tâm tánh của chúng ta cùng Đức Thích Ca 
Như Lai không hai, không khác. Thế thì tại sao Đức Thích Ca đã thành 
Chánh Giác, sáng suốt tự tại, mà chúng ta vẫn còn là phàm phu điên 
đảo hôn mê? Đức Thích Tôn có đủ vô lượng thần thông, trí huệ, công 
đức trang nghiêm, còn chúng ta thì đầy vô lượng phiền não, nghiệp 
duyên, lụy trần ràng buộc. Chúng ta và Phật, tâm tánh tuy vẫn đồng 
một, nhưng vì mê ngộ nên cách nhau một trời một vực. Chúng ta thì ví 
như hạt bảo châu vô giá bị vùi dưới bùn nhơ, bị người ta xem như cát 
đá. Phật đã dùng vô lượng pháp lành đối tri phiền não để tánh đức 
hiển bày. Ví như hạt bảo châu được rữa sạch, lau khô, treo để trên 
tràng cao, liền phóng quang rực rỡ. Chỉ có cách nầy mới không uống 
công Phật giáo hóa, chẳng phụ tánh linh của chính mình, và xứng đáng 
là bật đại trượng phu. T⁄ ám là vì Sám Hối Nghiệp Chướng: Đức 
Phật dạy: “Dù phạm một giới nhỏ cũng phải đọa địa ngục bằng tuổi 
thọ của Tứ Thiên Vương.” Lỗi nhỏ còn phải như vậy, huống là lỗi 
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nặng. Chúng ta mỗi ngày, một cử động thường sai giới luật. Lúc ăn 
uống thường phạm điều răn. Tính ra trong một ngày cũng đã nhiều tội, 
huống chỉ là trọn đời cho đến vô lượng kiếp về trước. Nay cứ lấy ngũ 
giới ra mà xét, thì mười người đã hết chín người phạm. Phạm ít thì còn 
phát lồ sám hối, chứ phạm nhiều thì che dấu. Tại gia năm giới còn như 
thế, huống chỉ là các giới Sa Di, Tỳ Kheo và Bồ Tát. Nay ta phải phát 
lòng thương mình, thương người. Lệ rơi theo tiếng, thân khẩu thiết tha, 
cùng với chúng sanh mà cầu sám hối. Nếu còn chẳng phát lỗ sám hối 
thì muôn kiếp ngàn đời, ác báo khó trừ, làm sao thoát khổ cho được. 
Thứ chín là vì Cầu Sanh Về Cối Tịnh Độ: Ở cõi Ta Bà việc tu tập tiến 
đạo rất khó khăn. Vì khó khăn như vậy nên dù tu tập nhiều kiếp vẫn 
chưa thành. Về Tây Phương Cực Lạc hành trì thì sự thành Phật dễ dàng 
hơn. Vì dễ nên một đời liền đắc quả. Chính vì vậy mà sự tu hành trong 
thời mạt pháp nầy thật không gì hơn pháp môn Tịnh Độ. Đức Phật dạy 
trong Kinh A Di Đà: “Ít căn lành, khó được vãng sanh. Nhiều phước 
đức mới được về cõi Tịnh. Nhưng nhiều phước đức không gì bằng chấp 
trì danh hiệu; nhiều căn lành chẳng chi hơn phát tâm Bồ Đề. Cho nên, 
tạm trì danh hiệu Phật, thắng hơn bố thí trăm năm; một phát đại tâm, 
vượt quá tu hành nhiều kiếp. Bởi vì niệm Phật vẫn mong thành Phật, 
mà đại tâm không phát, thì niệm Phật làm chi? Còn phát tâm để tu 
hành, mà Tịnh Độ chẳng cầu về, thì dù cho có phát tâm rồi cũng dễ bể 
thối chuyển.” Vì thế gieo giống Bồ Đề mà cày lưỡi niệm Phật thì đạo 
quả tự nhiên tăng tiến. Nương thuyền Đại Nguyện vào biển mâu Tịnh 
Độ, ắt Tây Phương quyết định được sanh về. Thứ mười là vì Hộ Trì 
Chánh Pháp: Như Đức Thế Tôn từ vô lượng kiếp đến nay, vì chúng 
sanh mà tu đạo Bồ Đề, Ngài đã làm việc khó làm, nhịn điều khó nhịn, 
vì thế mà Ngài đã công viên quả mãn, thành đấng Như Lai. Sau khi 
thành Phật, nhơn duyên giáo hóa đã xong, liền vào Niết Bàn. Nay 
Chánh Pháp đã qua, Tượng Pháp lại hết, chỉ còn lại thời Mạt Pháp. 
Tuy có kinh giáo, mà không kẻ đắc thành vì những lý do. Thời này thì 
tà chánh chẳng phân, thị phi lẫn lộn, tranh đua nhân ngã, đeo đuổi lợi 
danh. Cho nên Tam Bảo chẳng còn thiệt nghĩa, suy tàn tổi tệ không thể 
thốt lời. Chúng ta là Phật tử, mà không báo được ân Phật, trong không 
ích cho mình, ngoài không ích cho người, sống không ích cho dương 
thế, chết không ích cho đời sau. Suy nghĩ như vậy nên cảm thấy đau 
lòng xót dạ mà phát tâm Bồ Đề, nguyện nguyện độ sanh, tâm tâm cầu 
Phật, thể hết báo thân, sanh về Cực Lạc. Những mong sau khi chứng 
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quả, trở lại Ta Bà khiến cho Phật nhựt rạng soi, Pháp môn mở rộng, 
Tăng đoàn làm thanh cõi trược, người người đều tu đức phương Đông, 
kiếp vận nhờ đó mà tiêu trừ, và Chánh pháp do đây được bền vững. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, Có Mười Nhơn Duyên Phát 
Tâm Bồ Đề Của Đại Bồ Tát: Thứ nhất vì giáo hóa điều phục tất cả 
chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. 7hứ hai vì diệt trừ tất cả khổ cho 
chúng sanh mà phát tâm Bồ Đề. 7 ba vì ban cho tất cả chúng sanh 
sự an lạc mà phát tâm Bồ Đề. 7 ¡ vì đứt sự ngu sỉ của tất cả chúng 
sanh mà phát tâm Bồ Đề. 7 năm vì ban Phật trí cho tất cả chúng 
sanh mà phát tâm Bồ Đề. 7h sáu vì cung kính cúng dường tất cả chư 
Phật mà phát tâm Bồ Đề. 7h bảy vì thuận theo Phật giáo làm cho chư 
Phật hoan hỷ mà phát tâm Bồ Đề. 7 /đm vì thấy sắc tướng hảo của 
tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. 7h⁄ chín vì nhập trí huệ quảng 
đại của tất cả Phật mà phát tâm Bồ Đề. 7h mười vì hiển hiện lực vô 
úy của tất cả chư Phật mà phát tâm Bồ Đề. 

Mười Đặc Điểm Của Bồ Đề Tâm: Kinh Đại Tỳ Lô Giá Na nói: 
“Bồ Đề Tâm làm nhân, đại bi làm căn bản, phương tiện làm cứu 
cánh.” Ví như người đi xa, trước tiên phải nhận định mục tiêu sẽ đến, 
phải ý thức chủ đích cuộc hành trình bởi lý do nào, và sau dùng phương 
tiện hoặc xe, thuyền, hay phi cơ mà khởi tiến. Người tu cũng thế, trước 
tiên phải lấy quả vô thượng Bồ Đề làm mục tiêu cứu cánh; lấy lòng 
đại bi lợi mình lợi sanh làm chủ đích thực hành; và kế đó tùy sở thích 
căn cơ mà lựa chọn các pháp môn hoặc Thiền, hoặc Tịnh, hoặc Mật 
làm phương tiện tu tập. Phương tiện với nghĩa rộng hơn, còn là trí huệ 
quyền biến tùy cơ nghi, áp dụng tất cả hạnh thuận nghịch trong khi 
hành Bồ Tát đạo. Cho nên Bồ Đề Tâm là mục tiêu cần phải nhận định 
của hành giả, trước khi khởi công hạnh huân tu. Lại cũng theo kinh 
Hoa Nghiêm, Bồ Tát Di Lặc trút hết biện tài của ngài để tán dương sự 
quan trọng của Bồ Để tâm trong sự nghiệp của một vị Bồ Tát. Bởi vì 
nếu Thiện Tài Đồng Tử không in đậm sự kiện đó trong lòng, đã không 
dễ gì bước vào cung điện Tỳ Lô Giá Na. Cung điện đó tàng ẩn tất cả 
những bí mật trong đời sống tâm linh của người Phật tử cao tuyệt. Nếu 
đồng tử đó chưa được chọn kỹ để bắt đầu, những bí mật ấy không có 
nghĩa gì hết. Chúng có thể bị hiểu lầm nghiêm trọng và hậu quả cố 
nhiên là khốc hại. Vì lý do đó, Ngài Di Lặc chỉ cho Thiện Tài thấy đủ 
mọi góc cạnh đầu là ý nghĩa đích thực của Mười Đặc Điểm Của Bồ Đề 
Tâm: Thứ nhất là Bồ Đề Tâm Khởi Lên Từ Tâm Đại Bi: Nếu không có 
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đại bị tâm, chẳng thể là Phật pháp. Coi nặng đại bị tâm (Mahakaruna) 
là nét chính của Đại Thừa. Chúng ta có thể nói, toàn bộ tính chất của 
giáo thuyết đó quay quanh cái trụ chốt nầy. Nền triết lý viên dung 
được miêu tả rất gợi hình trong Hoa Nghiêm thực sự chính là cái bùng 
vỡ của công năng sinh động đó. Nếu chúng ta vẫn còn dây dưa trên 
bình diện trí năng, những giáo thuyết của Phật như Tánh Không 
(Sunyata),Vô Ngã (Anatmya), vân vân, dễ trở thành quá trừu tượng và 
mất hết sinh lực tâm linh vì không kích thích nổi ai cái cảm tình cuồng 
nhiệt. Điểm chính cần phải nhớ là, tất cả giáo thuyết của Phật đều là 
kết quả của một trái tím ấm áp hằng hướng tới tất cả các loại hữu tình; 
chứ không là một khối óc lạnh lùng muốn phủ kín những bí mật của 
đời sống bằng lý luận. Tức là, Phật pháp là kinh nghiệm cá nhân, 
không phải là triết học phi nhân. Thứ nhì là Phát Bồ Đề Tâm Không 
Phải Là Biến Cố Trong Một Ngày: Phát Bồ Đề tâm đòi hỏi một cuộc 
chuẩn bị trường kỳ không phải trong một đời mà phải qua nhiều đời. 
Đối với những người chưa hề tích tập thiện căn, tâm vẫn đang ngủ vùi. 
Thiện căn phải được dồn lại để sau nầy gieo giống trở thành cây Bồ 
Để tâm hợp bóng. Thuyết nghiệp báo có thể không phải là một lối 
trình bày có khoa học về các sự kiện, nhưng các Phật tử Đại Thừa hay 
Tiểu Thừa đều tin tưởng tác động của nó nơi lãnh vực đạo đức trong 
đời sống của chúng ta. Nói rộng hơn, chừng nào tất cả chúng ta còn là 
những loài mang sử tính, chúng ta không trốn thoát cái nghiệp đi trước, 
dù đó có nghĩa là gì. Bất cứ ở đâu có khái niệm về thời gian, thì có sự 
tiếp nối của nghiệp. Nếu chấp nhận điều đó, Bồ Đề tâm không thể 
sinh trưởng từ mảnh đất chưa gieo trồng chắc chắn thiện căn. Thứ ba là 
Bồ Đề Tâm Phát Sinh Từ Thiện Căn: Nếu Bỗ Đề tâm phát sinh từ 
thiện căn, chắc chắn nó phải là phì nhiêu đủ tất cả các điều tốt đẹp 
của chư Phật và chư Bồ Tát, và các loài cao đại. Đồng thời nó phải là 
tay cự phách diệt trừ các ác trược, bởi vì không thứ gì có thể đương đầu 
nổi sấm chớp kinh hoàng giáng xuống từ lưỡi tầm sét Đế Thích của Bồ 
Đề tâm. Thứ tư là phát Bồ Đề Tâm Diễn Ra Từ Chỗ Uyên Ảo Của Tự 
Tánh: Đó là một biến cố tôn giáo vĩ đại. Tính chất cao quý cố hữu của 
Bồ Đề tâm không hề bị hủy báng ngay dù nó ở giữa mọi thứ ô nhiễm, 
ô nhiễm của tri hay hành, hoặc phiền não. Biển lớn sinh tử nhận chìm 
tất cả mọi cái rơi vào đó. Nhất là các nhà triết học, họ thỏa mãn với 
những lối giải thích mà không kể đến bản thân của sự thực, những 
người đó hoàn toàn không thể dứt mình ra khỏi sự trói buộc của sống 
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và chết, bởi vì họ chưa từng cắt đứt sợi dây vô hình của nghiệp và tri 
kiến đang kểm hãm họ và cõi đất nhị nguyên do óc duy trí của mình. 
Thứ năm là Bồ Đề Tâm Vượt Ngoài Vòng Chỉnh Phục Của Ma Vương: 
Trong Phật pháp, Ma vương tượng trưng cho nguyên lý thiên chấp. 
Chính nó là kẻ luôn mong cầu cơ hội tấn công lâu đài kiên cố của Trí 
(Prajna) và Bi (Karuna). Trước khi phát tâm Bồ Đề, linh hồn bị lôi kéo 
tới thiên chấp hữu và vô, và như thế là nằm ngoài ranh giới năng lực 
hộ trì của tất cả chư Phật và Bồ Tát, và các thiện hữu tri thức. Tuy 
nhiên, sự phát khởi đó đánh dấu một cuộc chuyển hướng quyết định, 
đoạn tuyệt dòng tư tưởng cố hữu. Bồ Tát bây giờ đã có con đường lớn 
thênh thang trước mắt, được canh chừng cẩn thận bởi ảnh hưởng đạo 
đức của tất cả các đấng hộ trì tuyệt diệu. Bổ Tát bước đi trên con 
đường thẳng tắp, những bước chân của ngài quả quyết, Ma vương 
không có cơ hội nào cẩn trở nổi bước đi vững chãi của ngài hướng tới 
giác ngộ viên mãn. Thứ sáu là khi Bồ Đề Tâm Được Phát Khởi, Bồ Tát 
Được Quyết Định An Trụ Nơi Nhất Thiết Trí: Bồ Đề tâm có nghĩa là 
làm trổi dậy khát vọng mong cầu giác ngộ tối thượng mà Phật đã thành 
tựu, để rồi sau đó Ngài làm bậc đạo sư của một phong trào tôn giáo, 
được gọi là đạo Phật. Giác ngộ tối thượng là nhất thiết trí (Sarvajnata), 
thường được nhắc nhở trong các kinh điển Đại Thừa. Nhất Thiết trí vốn 
là yếu tính của đạo Phật. Nó không có nghĩa rằng Phật biết hết mọi 
thứ, nhưng Ngài đã nắm vững nguyên lý căn bản của hiện hữu và Ngài 
đã vào sâu trong trọng tâm của tự tánh. 7h bảy là phát Bồ Đề Tâm 
Đánh Dấu Giai Đoạn Mở Đầu Cho Sự Nghiệp Của Bồ Tát: Trước khi 
phát Bồ Đề tâm, ý niệm về Bồ Tát chỉ là một lối trừu tượng. Có thể tất 
cả chúng ta đều là Bồ Tát, nhưng khái niệm đó không được ghi đậm 
trong tâm thức chúng ta, hình ảnh đó chưa đủ sống động để làm cho 
chúng ta cảm và sống sự thực. Tâm được phát khởi, và sự thực trở 
thành một biến cố riêng tư. Bồ Tát bấy giờ sống tràn lên như run lên. 
Bồ Tát và Bồ Để tâm không thể tách riêng. Bồ Đề tâm ở đâu là Bồ 
Tát ở đó. Tâm quả thực là chìa khóa mở tất cả cửa bí mật của Phật 
pháp. Thứ tám là Bồ Đề Tâm Là Giai Đoạn Thứ Nhất Trong Hạnh 
Nguyện Của Bồ Tát: Trong Kinh Hoa Nghiêm, chủ đích đi cầu đạo của 
Thiện Tài là cốt nhìn ra đâu là hạnh và nguyện của Bồ Tát. Rồi nhờ 
Đức Di Lặc mà Thiện Tài trực nhận từ trong mình tất cả những gì mình 
săn đuổi giữa các minh sư, các đạo sĩ, các Thiên thần, vân vân. Cuối 
cùng được ngài Phổ Hiễn ấn chứng, nhưng nếu không có giáo huấn của 
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Đức Di Lặc về Bồ Đề tâm và được ngài dẫn vào lầu các Tỳ Lô, Thiện 
Tài hẳn là không mong gì thực sự bước lên sự nghiệp Bồ Tát đạo của 
mình. Hạnh và nguyện, xác chứng một Phật tử có tư cách là Đại Thừa 
chứ không phải là Tiểu Thừa, không thể không phát khởi Bồ Đề tâm 
trước tiên. Thứ chín là Đặc Chất Của Bồ Tát Sinh Ra Từ Bồ Đề Tâm 
Là Không Bao Giờ Biết Đến Mệt Mói: Kinh Hoa Nghiêm mô tả Bồ Tát 
như là một người không hễể mệt mỏi sống cuộc đời dâng hiến, để làm 
lợi ích hết thảy chúng sanh, về tinh thần cũng như vật chất. Đời sống 
của ngài trải rộng đến tận cùng thế giới, trong thời gian vô tận và 
không gian vô biên. Nếu ngài không làm xong công nghiệp của mình 
trong một đời hay nhiều đời, ngài sẵn sàng tái sinh trong thời gian vô 
số, cho đến bao giờ thời gian cùng tận. Mỗi trường hành động của ngài 
không chỉ giới hạn trong thế gian của chúng ta ở đây. Có vô số thế giới 
tràn ngập cả hư không biên tế, ngài cũng sẽ hiện thân khắp ở đó, cho 
đến khi nào đạt đến mức mà mọi chúng sanh với mọi căn cơ thảy đều 
thoát khỏi vô minh và ngã chấp. Thứ mười là Khái Niệm Bồ Đề Tâm 
Là Một Trong Những Tiêu Chỉ Quan Trọng Phân Biệt Đại Thừa Và 
Tiểu Thừa: Tính cách khép kín của tổ chức Tăng lữ làm tiêu hao sinh 
lực Phật pháp. Khi thế hệ đó ngự trị, Phật pháp hạn chế ích lợi của nó 
trong một nhóm khổ tu đặc biệt. Nói đến Tiểu Thừa, không phải chỉ 
chừng đó. Công kích nặng nhất mà nói, Tiểu thừa chận đứng sự sinh 
trưởng của hạt giống tâm linh được vun trồng trong tâm của mọi loài 
hữu tình; đáng lẽ phải sinh trưởng trong sự phát khởi Bồ Đề tâm. Tâm 
đó khát vọng không bao giờ bị khô héo vì sương giá lạnh lùng của cái 
giác ngộ trí năng. Khát vọng nầy kết chặt gốc rễ, và sự giác ngộ phải 
thỏa mãn những yêu sách của nó. Các hoạt động không hể mệt mỏi 
của Bồ Tát là kết quả của lòng ngưỡng vọng đó, và chính cái đó duy 
trì tỉnh thần của Đại Thừa vô cùng sống động. 


Bodhicitta Is the Saints' Mind 


Bodhicitta, or the “Thought of Enlightenment” is an Iimportant 
concept 1n both Theravada and Mahayana Buddhism because 
Bodhicitta 1s the SaInts Mind. Though not directly mentioned, the idea 
1s explicit in the Theravada Buddhism. It was in Mahayana, however, 
that the Bodhicita concept developed along both ethical and 
metaphysical lines and this development 1s found In Vajrayana too, 
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wherein 1t also came to be regarded as a state of “great bliss'. In 
Mahayana 1t developed along with pantheistic lines, for it was held that 
Bodhicitta 1s latent in all beings and that it is merely a manifestatlon of 
the Dharmakaya, or Bhutatathata In the human heart. Though the term 
Bodhicitta does not occur In Pali, this concept 1s found 1n Pali canonical 
literature where, for example, we are told how Gautama after 
renouncing household life resolved to strive to put an end to all the 
sufferings. It 1s this comprehension that came to be known as the 
Enliphtenment, and Gautama came to be known as the Enlightened 
One, the Buddha. Bodhi Mind, or the altruistic mind of enlightenment 
1s a mind which wishes to achieve attainment of enlightenmernt for self, 
spontaneously achieve enlightenmernt for all other sentient beings. The 
spirit of Enlightenment, the aspiration to achieve 1t, the Mind set on 
Enlightenment. Bodhicitta 1s defined as the altruistic Iintention to 
become fully enlightened for the benefit of all sentient beings. The 
attainment of enliphtenment 1s necessary for not only 1n order to be 
capable of benefitting others, but also for the perfection of our own 
nature. Bodhi mind 1s the gateway to Enlightenment and attainment of 
Buddha. An Intrinsic wisdom or the inherently enlipghtened heart-mind, 
or the aspiration toward perfect enlightenment. The Buddha taught: 
“All sentilent beings are perfectly equal In that they all possess the 
Buddha nature. This means that we all have the Bodhi seed or the seed 
of kindness of a Buddha, and the compassion of a Buddha towards all 
living beings, and therefore the potential for enliphtenment and for 
perfection lies in each one of us. “Bodhicitta” 1s a Sanskrit term means 
“Mind of Awakening.” In Mahayan Buddhism, this refers to 
Bodhisattva”s aspIiration to attain Buddhahood in order to benefit other 
sentent beings (the aspiraion of a bodhisatva for supreme 
enlightenment for the welfare of all). Therefore, the mind for or of 
Bodhi (the Mind of Enlightenmernt, the awakened or enlightened mind) 
1s the mind that perceives the real behind the seeming, believes 1n 
moral consequences, and that all have the Buddha-nature, and aims at 
Buddhahood. 

Bodhi 1s the highest state of Samadhi in which the mind 1s 
awakened and illuminated. The term “Bodhi” is derived from the 
Sanskrit root “Budh,” meaning “knowledge,” “Understanding,” or 
“Perfect wisdom.” A term that 1s often translated as “enlightenment” 
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by Western translators, but which literally means “Awakening.” Like 
the term BUDDHA, it ¡is derived from the Sanskrit root buddh, “to 
wake up,” and in Buddhism 1t indicates that a person has “awakened” 
from the sleep of Ignorance in which most beings spend therr lives. 
According to Buddhist legend, the Buddha attained bodhi in the town of 
BODHGAYA while siting in meditation under the Bodhi Tree or 
Bodhi-Vrksa  According to the Avatamsaka Sutra, Bodhi 
(enlightenment) belongs to living beings. Without living beings, no 
Bodhisattva could achieve Supreme, Perfect Enlightenment. The word 
“Bodhiˆ also means “Perfect Wisdom' or “Transcendental Wisdom,” or 
“Supreme Enlightenmert.` Bodhi 1s the state of truth or the spiritual 
condition of a Buddha or Bodhisattva. The cause of Bodhi 1s Prajna 
(wisdom) and Karuna (compassion). According to the Hinayana, bodhi 
1S equated with the perfection of insight Into and realization of the four 
noble truths, which means the cessation of suffering. According to the 
Mahayana, bodhi 1s mainly understood as enlightened wisdom. 
According to the Avatamsaka Sutra, the Buddha taught: “Good 
Buddhists! In Bodhisattvas arise the Bodhi-mind, the mind of great 
compassion, for the salvation of all beings; the mind of great kindness, 
for the unity with all beings; the mind of happiness, to stop the mass 
misery of all beings; the altruistic mind, to repulse all that 1s not good; 
the mind of mercy, to protect from all fears; the unobstructed mind, to 
get rid of. all obstacles; the broad mind, to pervade all universes; the 
1nfimte mind, to pervade all spaces; the undefiled mind, to manifest the 
vision of all Buddhas; the purified mind, to penetrate all knowledge of 
past, present and future; the mind of knowledge, to remove all 
obstructive knowledge and enter the ocean of all-knowing knowledge. 
Just as someone 1n water 1s in no danger from fire, the Bodhisattva who 
1s soaked In the virtue of the aspiratlon for enlightenment or Bodhi 
mind, 1s In no danger from the fire of knowledge of individual 
liberation. Just as a điamond, even 1f cracked, relieves poverty, 1n the 
same way the diamond of the Bodhi mind, even 1f split, relieves the 
poverty of the mundane whirl. Just as a person who takes the elexir of 
lie lives for a long time and does not grow weak, the Bodhisattva who 
uses the elexir of the Bodhi mind goes around the mundane whirl for 
countless eons without becoming exhausted and without being stained 
by the ¡lls of the mundane whirl. The Avatamsaka Sutra also says: “lo 
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neglect the Bodhi Mind when practicing good deeds 1s the action of 
demons.” This teaching 1s very true indeed. For example, IfÍ someone 
begins walking without knowing the destination or goal of his Journey, 
1snˆt his trip bound to be circuitous, tiring and useless? It 1s the same for 
the cultivator. If he expends a great deal of effort but forgets the goal 
of attainng Buddhahood to benefit himself and others, all his efforts 
wIll merely bring merifs in the human and celestial realms. In the end 
he will still be deluded and revolved in the cycle of Birth and Death, 
undergoing immense suffering. If this 1s not the action of demons, what, 
then, 1s 1? For this reason, developing the Supreme Bodhi Mind to 
benefit oneself and others should be recognized as a crucial step. 

A Bodhisattva's Bodhi mind vows not only to destroy the lust of 
himself, but also to destroy the lust for all other sentlent beings. A 
Bodhisattva who makes the Bodhi mind always vows to be the rain of 
food and drink to clear away the pain of thurst and hunger during the 
aeon of famine (to change himself into food and drink to clear away 
human beings” famine). That person always vows to be a good doctor, 
good medicine, or a good nurse for all sick people until everyone In the 
world 1s healed. That person always vows to become an Iinexhaustible 
treasure for those who are poor and destitute. For the benefiting of all 
senfient beings, the person with Bodhi mind 1s willing to give up his 
Virtue, materials, enJoyments, and even his body without any sense of 
fatigue, regret, or withdrawal. That person always believes that 
Nirvana 1s nothing else but a total giving up of everything (giving up 
does not means throwing away or discarding, but 1t means to give out 
for the benefit of all sentient beings). In daily life, that person always 
stays calm even though he may get killed, abused or beaten by others. 
That person always vows to be a protector for those who need 
protection, a guide for all travellers on the way, a bridge or a boat for 
those who wish to cross a river, a lamp for those who need light In a 
dark nigpht. The Mahavairocana Sutra says: “The Bodhi Mind 1s the 
cause - Great Compassion 1s the root - SKIllful means are the ultimate.” 
For example, 1ƒ a person 1s to travel far, he should first determine the 
goal of the trip, then understand 1fts purpose, and lastly, choose such 
expedient means of locomotion as automobiles, ships, or planes to set 
out on his Journey. It 1s the same for the cultivator. He should first take 
Supreme Enlightenment as his ultimate goal, and the compassionate 
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mind which benefits himself and others as the purpose of his 
cultivation, and then, depending on his references and capacIfles, 
choose a method, Zen, Pure Land or Esoterism, as an expendient for 
practice. Expedients, or skillful means, refer, in a broader sense, fo 
flexible wisdom adapted to circumsftances, the application of all actions 
and practices, whether favorable or unfavorable, to the practice of the 
Bodhisattva Way. For this reason, the Bodhi Mind 1s the goal that the 
cultivator should clearly understand before he sets out to practice. 

Practiioners vow to devote the mind to bodhi, or to awake the 
thought of enlightenment, or to bring forth the Bodhi resolve means to 
generate a true intenfion In our mind to become enlightened. This 1s the 
starting point of the Path to enlightenment. This infention 1s a seed that 
can grow Into a Buddha. Develop Bodhicitta means develop a supreme 
motfivation to cultivation to achieve full enlightenment or Buddhahood 
in order to be of the most benefit to others. Only owing to the 
Bodhicitta we are able to dedicate ourselves to working for the 
happiness of all beings. The dedicated attitude of Bodhicitta 1s the 
powerfuUIl energy capable of transforming our mind fully and 
completely. Ten reasons fo cause sentient beings to develop Bodhi 
Mind. According to Great Master Sua-Sen, the eleventh Patriarch of 
the Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, there are ten reasons 
that cause sentient beings to develop Bodhi Mind. Buddhas from thetr 
intial aspiration to their attainment of Buddhahood, never lose the 
determination for perfect enliphtenment. Great Enliphtened Beings 
take the determination for enliphtenment as a reliance, as they never 
forget it. This 1s one of the ten kinds of reliance of Great Enlightening 
Beings. 

According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡n the Pure Land 
Buddhism 1n Theory and Practice, 1t 1s not enough simply to say “ I 
have developed the Bodhis Mind,” or to recite the above verses every 
day. To really develop the Bodhi Mind, the practitioner should, in his 
cultivation, meditate on and act in accordance with the essence of the 
vows. There are cultivators, clergy and lay people alike, who, each 
day, after reciting the sutras and the Buddha's name, kneel down to 
read the transference verses: “[ wish to rid myself of the three 
obstructions and sever afflictions...” However, their actual behavior 1s 
different, today they are greedy, tomorrow they become angry and 
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bear grudges, the day after tomorrow 1t 1s delusion and laziness, the 
day after that it 1s belittling, criticzing and slandering others. The next 
day they are Involved In argumenís and disputes, leading to sadness 
and resentment on both sides. Under these ciIrcumstances, how can they 
rid themselves of the three obstructions and sever afflictions? In 
general, most of us merely engage In external forms of cultivation, 
while paying lip service to “opening the mind.” Thus, the fires of 
greed, anger and delusion continue to flare up, preventing us from 
tasting the pure and cool flavor of emancipation as taught by the 
Buddhas. Therefore, we have to pose the question, “How can we 
awaken the Bodhi Mind?” Sincere and devoted Buddhists should make 
up their minds to cultivate themselves and to vow “above to seek 
Bodhi, below to save sentient beings.” A Bodhisattva's Bodhi mind 
vows not only to destroy the lust of himself, but also to destroy the lust 
for all other sentient beings. A Bodhisattva who makes the Bodhi mind 
always vows to be the rain of food and drink to clear away the paIn of 
thurst and hunger during the aeon of famine (to change himself into 
food and drink to clear away human beings' famine). That person 
always vows to be a good doctor, good medicine, or a good nurse for 
all sick people until everyone in the world 1s healed. That person 
always vows to become an inexhaustible treasure for those who are 
poor and destitute. For the benefiting of all sentlent beings, the person 
with Bodhi mind 1s willing to give up his virtue, materials, enJoymenIs, 
and even his body without any sense of fatigue, regret, or withdrawal. 
That person always believes that Nirvana 1s nothing else but a total 
giving up of everything (giving up does not means throwing away Or 
discarding, but it means to give out for the benefit of all sentient 
beiIngs). In daily life, that person always stays calm even though he 
may get killed, abused or beaten by others. That person always vows fo 
be a protector for those who need protection, a guide for all travellers 
on the way, a bridge or a boat for those who wIsh tfO crOsS a rIVeT, a 
lamp for those who need light in a dark night. 

The spirit of enlightenment, the aspiration to achieve it, the mind 
set on Enlightenment. Bodhi Mind Involes Two Paralel Aspecfs: 
First, the determination to achieve Buddhahood (above 1s to seek 
Bodl). Second, the aspIration to rescue all sentient beings (below 1s to 
save or transform all beings). Mind of enlightenment, mind of love, 
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mind of deepest request to realize oneself and work for the well-being 
of all. The mind of enlightenment or the aspiration of a Bodhisattva for 
supreme enlightenment for the welfare of all sentient beings. Bodhi- 
Mind Is Often Diided Info Two Aspecfs: 1) the Intention to become 
awakened; and 2) acting on the Intention by pursuing the path to 
awakening (Bodhi). According to Zen Master Suzuki in the Outlines of 
Mahayana Buddhism, Bodhicitta 1s the most Important characterIstic of 
Bodhisattva, thus on the basis of NagarJuna's Discourse on the 
Transcendentality of the Bodhicitta. Wagarjwna Gives a Defailed 
Descripion gƑÿ Bodhiciffa: Firsi the Bodhicitta 1s free from all 
determinatlons, the five skandhas, the twelve ayatanas, and the 
eighteen dhatus. lt 1s not particular, but universal. Second, love 1s the 
esence of the Bodhicitta, therefore, all Bodhisattvas find theIr reason of 
beiIng In this. 77zrd, the Bodhicitta abides In the heart of sameness 
(samata) creates ¡individual means of salvation (upaya). Fourth, 
evidently Maitreya exhausted his power of speech In order to exfol the 
1mportance of the Bodhicitta in the career of a Bodhisattva, for without 
this being dully impressed on the mind of the young Buddhist pilgrim 
Sudhana, he could not have been led into the Interior of the Tower of 
Vairocana. The Tower harbors all the secrets that belong to the 
spiritual life of the highest Buddhist. If the novice were not quite fully 
prepared for the Initiation, the secrets would have no signification 
whatever. They may even be grossly misunderstood, and the result will 
be calamitous Iindeed. For this reason, Maitreya left not a stone 
unturned to show Sudhana what the Bodhicitta really meant. 

Accordng to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 
(Detachment from the World), the Great Enliphtenng Being 
Universally Good told Ủnversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlipghtening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtain abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere and devoted Buddhists should make up their minds to 
cultivate themselves and to vow “above to seek Bodhi, below to save 
sentlent beings.” There Are Ten Qualiies That Should Be Culiivated By 
an Aspirant to Awaken the Bodhicia: gather frilends, worship the 
Buddha, acquire roots of merit, search the good laws, remain ever 
compassionate, bear all suffering that befall hìm, remain kind, 
compassionate and honest, remain even-minded, reJoice in Mahayana 
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with faith, search the Buddha-wisdom. The Buddha and Bodhisattvas 
broadly explained the virtue of Bodhi Mind in The Avatamsaka Sutra: 
“The principal door to the Way 1s development of the Bodhi Mind. The 
pñncipal criterion of practice 1s the making of vows.” lf we do not 
develop the broad and lofty Bodhi Mind and do not make firm and 
Strong vows, we will remain as we are now, In the wasteland of Birth 
and Death for countless eons to come. Even 1Ÿ we were fo cultivate 
during that period, we would find it difficult to persevere and would 
only waste our efforts. Therefore, we should realize that in following 
Buddhism, we should definitely develop the Bodhi Mind without delay. 

There Are Two Kinds oƑ Bodhi-Mind: The first kimd oƒ Bodhi-mind 
1s the mind that vows to take the four universal vows of a Buddha or a 
Bodhisattva to be one”s own original vows to save all sentient beings. 
The second kimd oƑ‡ Bodhimind 1s the mìnd that has a perfect 
understanding of the ultimate reality; therefore, start out a vow “Above 
to seek bodhi, below to save beings.” Thịs 1s also the supreme bodhi- 
mind. There Are Three Kinds oƒ Bodhi-Mind: According to Most 
Venerable Thích Thiền Tâm ¡in The Pure Land Buddhism in Theory 
and Practice, exchanging the virtues of Buddha Recitation for the petty 
merifs and blessings of this world 1s certainly not consonant with the 
Intentions of the Buddhas. Therefore, practitioners should recite the 
name of Amitabha Buddha for the purpose of escaping the cycle of 
Birth and Death. However, If we were to practice Buddha Recitation 
for the sake of oue own salvation alone, we would only fulfill a small 
part of the Buddhas" Intentions. What, then, 1s the ultimate Intention of 
the Buddhas? The ultimate intention of the Buddhas 1s for all sentient 
beings to escape the cycle of Biírth and Death and to become 
enlightened, as they are. Thus, those who recite Amitabha Buddha's 
name should develop the Bodhi-Mind or the Asprration for Supreme 
Enliphtenment. The word “Bodhi” means “enlightened.” There are 
three main stages of Enliphtenment. #ïrsí, the enlipghtenment of 
sravakas or Hearers. Second, the enliphtenment of Pratyeka-buddhas or 
the Self-Awakened. 7rđ, the enliphtenment of Buddhas. What Pure 
Land practtioners who develop the Bodhi Mind are seeking 1s 
precisely the Enlightenment of the Buddhas. This stage of Buddhahood 
Is the hiphest, transcending those of the Sravakas and Pratyeka 
Buddhas, and 1s therefore called Supreme Enlightenment or Supreme 
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Bodhi. This Supreme Bodhi Mind contains two principal seeds, 
compassion and wIsdom, from which emanates the great undertaking of 
rescuing oneself and all other sentient beings. There Are Also Three 
Other Kinds oƒ Bodhi-Mind: The first kimd oƒ Bodhi-mind 1s the mìnd to 
act out one”s vows to save all living beings. To start out for bodhi-mind 
fo act out one”s vows to save all living beings (all beings possess 
Tathagata-garbha nature and can become a Buddha; therefore, vow to 
save them all). The second kind oƒ Bodhi-mind 1s the Bodhi-mind which 
Is beyond description, and which surpasses mere earthly Ideas. 
Paramartha-Bodhi or ulimate-meanng Bodhi means beyond 
description whiích surpasses mere earthly Ideas; superlative; 
1nscrutable. 7he third kind oƒ Bodhi-mind 1s the Samadhi-bodhi mind. A 
state of enlightenment in which the mind 1s free from distraction, free 
lom unclean hindrances, absorbed 1n Intense, purposeless 
concentration, thereby entering a state Of inner serenIty. 

Eight Ways gƒ Developing the Bodhi Mind: To vow to devote the 
mind to bodhi, or to awake the thought of enliphtenmernt, or to bring 
forth the Bodhi resolve means to øenerate a true Intention In our mind 
to become enliphtened. This 1s the starting point of the Path to 
enlightenment. This Intention 1s a seed that can grow Into a Buddha. 
Develop Bodhicitta means develop a supreme motfivation to culfivation 
to achieve full enlightenment or Buddhahood In order to be of the most 
benefit to others. Only owing to the Bodhicitta we are able to dedicate 
ourselves to working for the happiness of all beings. The dedicated 
attitude of Bodhicitta 1s the powerful energy capable of transforming 
our mind fully and completely. Great Master Hsing An composed the 
essay tifled “Developing the Bodhi Mind” to encourage the fourfold 
assembly to follow when practicing Buddhism. In 1t, the Master 
described eight approaches to developing the Bodhi Mind, depending 
on sentient beings” vows: “erroneous, correct, true, false, øreat, small, 
Imperfect, perfect.” Among the eight ways of developing the Bodhi 
Mind, we should not follow the “erroneous, false, Iimperfect, and small” 
ways. We should instead follow the “true, correct, perfect, and great” 
ways. Such cultivation 1s called developing the Bodhi Mind In a proper 
wWay. The jfirst Bodhi Resolhe with an kErroneous Mind: Some 
individuals cultivate witohut meditating on the Self-Nature. They Just 
chase after externals or seek fame and profit, clinging to the fortunate 
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circumstances of the present time, or they seek the fruits of future 
merits and blessings. In life there are cultivators who cultivate only 
according to the “Practice form characteristics,” refusing to reflect 
Iinternally to “Examine the True Nature.” Such development of the 
Bodhi Mind 1s called "“Erroneous," or “False.” The above 1s truly the 
way the maJority of cultivators, lay and clergy, develop their minds In 
the present day Dharma Ending Age. They are everywhere similar to 
the abundance of sands of the Ganges. The second Bodhi Resolve with 
a Correcft Mind: Not seeking fame, profit, happiness, merit or 
blessings, but seeking only Buddhahood, to escape Birth and Death for 
the benefit of oneself and others. These are cultivators who, above do 
not pray for luxury, below do not yearn for fame, not allured by the 
pleasures of the present, do not think of the merits In the future. In 
contrast, they are only concerned with the matter of life and death, 
praying to attain the Bodhi Enlightenment fruit. Such development of 
the Bodhi Mind is called “Correct,” or “Proper.” The above 1s the way 
of developing the mind according to true cultivafors praying for 
enlightenment and liberation. With this way of developing the mind 
and cultivation, 1t 1s difficult to find nowadays. In hundreds and 
thousands of cultivators, it would be fortunate to find Just one or two 
such cultivators. 7£ third Bodhi Resolve with a True Mind: Aiming 
with each thought to seek Buddhahood “above” and save sentient 
beings “below,” without fearing the long, arduous Bodhi path or being 
discouraged by sentient beings who are difficult to save, with a mind as 
firm as the resolve to ascend a mountain fo 1ts peak. These cultIvafors 
who, thought after thought, above pray for Buddhahood; mind after 
mind, below rescue sentient beings; hearing to become Buddha will 
take forever, do not become fearfuUl and wish to regress. Such 
development of the Bodhi Mind 1s called “true.” The ƒourth Bodhi 
Resowe with a Fale Mind: Not repenting or renouncing our 
transgressIions, appearing pure on the outside while remaining filthy on 
the Inside, formerly full of vigor but now lazy and lax, having good 
Intentions Intermingled with the desire for fame and profit, practicing 
good deeds tainted by defilements. Such development of the Bodhi 
Mind 1s called “false.” This Is the way the majority of cultivators 
develop the mind in the Dharma Ending Age. The fifth Bodhi Resolve 
with a Greaf Mind: Only when the realm of sentient beings has ceased 
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to exIst, would one”s vows come to an end; only when Buddhahood has 
been realized, would one”s vows be achieved. Such development of 
the Bodhi Mind 1s called “great.” Above 1s the way of developing the 
mind of those In the rank of Mahayana Great Strength Dharma Body 
Maha-Bodhisattvas, or Bodhisattva SaIntly Masters, who have already 
aftained the “Non-Birth Dharma Tolerance” and have turned the non- 
retrogressing Dharma Wheel in the ten directions of Infinite unIverses. 
The sixth Bodhi Resolve with a Small Mind: Viewing the Triple World 
as a prison and Birth and death as enemies, hoping only for swIft self- 
salvation and being reluctant to help others. Such development of the 
Bodhi Mind 1s called “small.” The above 1s the way of developing the 
mind for those cultivators who practice Hinayana Buddhism or Lesser 
Vehicle, Sravaka-Yana and Pratyeka-Buddha-Yana. With this method 
of developing mind, even though liberation from the cycle of reborths 
wIll be attained, escape from the three worlds, and attain Nirvana. 
However, the Buddha criticized them as traveling outside the path of 
conductfs and vows of rescuing sentient beings of the Bodhisattvas and 
Buddhas of Mahayana or Greater Veicle. The seventh Bodhi Resolve 
with an Imperƒect Mind: Viewing sentient beings and Buddhahood as 
outside the Self-Nature while vowing to save sentient beings and 
achieve Buddhahood; engaging In cultivation while the mind 1s always 
discriminating. Such development of the Bodhi Mind 1s called 
“imperfected” or “biased.” The above way of developing the mind 1s 
false, belonging to those who cultivated achievemerts still leave them 
trapped In the three worlds of the cycle of rebirths, and they wIll not 
find true liberation and enlightenment. These people only cultivate to 
ascend to higher Heavens of Form and Formlessness because they 
have not penetrated fully the theory of “outside the mind there 1s no 
dharma, outside the dharma there 1s no mind.” The eighth Bodhi 
Resolwe with a Perfect Mind: Knowing that sentient beings and 
Buddhahood are the Self-Nature while vowing to save sentient beings 
and achieve Buddhahood; cultivating virtues without seeing oneself 
cultivating, saving sentIent beings without seeing anyone being saved. 
These people use that mind of emptiness similar to space to make vows 
aS øreat as space, to cultivate conducts as vast as space, and finally to 
affain and achieve similar to space, yet do not see the characteristics Of 
“emptiness.” Such development of the Bodhi Mind 1s called “perfect.” 
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The above 1s the way of developing the mind of those in the rank of 
those at the Ten Grounds Maha-Bodhisattvas, those who complete 
Enliphtenment Maha-Bodhisattva, and One-Birth Maha-Bodhisattva. 
And finally, they attain the Ultimate Enlightenment of Buddhahood 
with ten designations. 

There Are Ten Reasons That Cause Sentient Beings to Develop 
Bodhi Mind: We are all ordinary people. If we do not develop the 
broad and lofty Bodhi Mind and do not make firm and strong vows, we 
will remain as we are now, ¡in the wasteland of Birth and Death for 
countless eons to come. Even If we were to cultivate during that period 
of time, we would find it difficult to persevere and would only wasfte 
our efforts. Therefore, we should realize that in following Buddhism, 
we should definitely develop the Bodhi Mind without delay. According 
to The Amitabha Sutra, “You cannot hope to be reborn In the Pure 
Land with little merit and virtue and few causes and conditions or good 
roofs. Therefore, you should have numerous merifs and virtues as well 
as good roofs to quallfy for rebirth in the Pure Land. However, there 1s 
no better way to plant numerous good roots than to develop the Bodhi 
Mind, while the best way to achieve numerous merifs and virtues 1s tO 
recite the name of Amitabha Buddha. ÀA moment of singleminded 
recitaflon surpasses years of praticing charity; truly developing the 
Bodhi Mind surpasses eons of cultivation. Holding firmly to these two 
causes and conditlons assures rebirth in the Pure Land.” In the 
commerntary of “Developing the Bodhi Mind,” Great Master Hsing-An 
encouraged the fourfold assembly to remember ten causes and 
conditions when developing the Bodhi Mind. si, because oƒ 
Nemembering oƒ the Grace oƒ the Buddha: Take our Sakyamumi Buddha 
as an example, from the time He first developed the mind to cultivate 
for the Ulumate Bodhi Mind or Buddhahood, to aid and escue sentIient 
beings, he had endured endless sufferings. When we create karma, 
owing to the Buddha”s compassion and mercy, He creates Infinite 
skilful methods to teach and transform us, but because of our 
Ipnorance and stupidity we refuse to listen. When we get condemned to 
the Evil Paths, the Buddha expands his compassion, wanting to take our 
place of suffering. But because of our heavy karma, It 1s not possIble to 
rescue us. When we become humans, the Buddha uses various skIllful 
means Influencing us to plant good cultivated karma, following us 
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through infinite reincarnatlons without ever abandoning us. Sentient 
beings with few virtues and heavy karma, born In the Dharma Ending 
Age. It 1s extremely difficult to become a member of the Sangha. It 1s 
1mpossIble to witness the Buddha”s Golden Body. Fortunately, owing to 
our planting good roots in former lives, we still are able to see the 
Buddha”s statues, still be able to hear and learn proper dharma. lf we 
have not heard the proper dharma teaching, how would we know that 
we often receive the Buddhaˆs Blessings? For this grace, no ocean can 
compare and no mountain peak can measure. Thus, 1ƒ we do not vow to 
develop Bodhi Mind, or to cultivate the Bodhisattva's Way to attain 
Buddhahood, firmly maintain the proper dharma, vow to help and 
rescue all sentient beings, then even !f flesh 1s shredded and bones are 
shattered to pieces, 1t still would not be enough to repay that great 
grace. Second, because oƒ Remembering oƒ the Grace öƒ the Parents: 
Childbirth 1s a difficult and arduous process with nine months of the 
heavy weight of pregnancy, then much effort 1s required to ralse us 
with a minimum of three years of breast feeding, staying up all night to 
cater our Infantile needs, hand feeding as we get a litfle older. Às we 
get older and become more mature, our parents invest all their hopes 
we will succeed as adults, both in life and religion. Unexpectedly, 
some of us leave home to take the religious path, proclaiming 
ourselves as Buddha's messenger and, thus are unable to make 
offerings of food, drink nor can we help our parents with day to day 
subsistence. Even If they are living, we are unable to take care of them 
in therr old age, and when they die we may not have the ability to 
guide their spiris. pon a moment of reflection, we realize: “Our 
worlds are now ocean apart, as grave lies melancholy In tall grass.” If 
this 1s the case, such 1s a great mistake 1n life, such a mistake 1s not 
small in religion either. Thus, with both paths of life and religion, øreat 
mistakes have been made; there 1s no one to bear the consequences of 
Our transgressions but ourselves. Thinking these thoughts, what can we 
do to compensate for such mistakes? Cultivate the Bodhisattva Way In 
hundreds and thousands of lifetimes. Vow to aid and rescue all sentient 
beings 1n the Three Worlds of the Ten Directions. If this 1s 
accomplished, not only our parents of this life, but our parents of many 
other lives will benefit to escape from the unwholesome paths. And not 
Just the parents of one sentient being, but the parents of many sentient 
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beings wIll benefit to escape from evil paths. Thứ, because oƒ 
Remembering oƒ the Grace oƒ the Teachers: Even though our parenfs 
gIve birth to our physical beings, 1Ÿ not the worldly teachers, we would 
not understand right from wrong, virtue, ethics, etc. If we do not know 
right from wrong, know how to be grateful, and have shame, then how 
are we any different from animals? If there were no spiritual teachers 
for guidance, obviously, we would not be able to understand the 
Buddha-Dharma. When we do not understand the Buddha-Dharma, the 
Doctrine of Cause and Effect, then how are we different from those 
who are Ignorant and stupid? Now that we know a litle bịt oŸ virtue, 
how to be grateful, having shame, and somewhat understand the 
Buddha-Dharma, where did such knowledge come from? Moreover, 
some of us are fortunate enough to become Bhiksus and Bhiksums, 
showering ourselves with precepts, cultivating and understanding the 
Virftuous practices, wearing the Buddhist robe, and gaining the respect 
of others. Thus none of this would happen If not for elder masfers. 
Knowing this, If we pray for the “Lesser Fruits,” then we can benefit 
only ourselves. Therefore, we must develop the Great Bodhi Mind of a 
Maha-Bodhisattva to wish to rescue and aid all sentient beings. Only 
then would our worldly teachers truly benefit, and our Dharma Masters 
truly be happy. Fourth, because oƒ Remembering to be Grateƒul to the 
Benefacfors: Nowadays, Bhiksus cultivating the Way are all dependent 
on the people who make charitable donations, from clothing, food, to 
medicine and blankets. These charitable people work hard, and yet 
they don't have enouph to live on. Bhiksus do nothing except enJoy the 
pleasure these gifts, how can Bhiksus find comfort In their doIing so? 
People work assiduously to sew robes, not counting all the late nights. 
Bhiksus have abundance of robes, how dare we not appreciate them? 
Laypeople live in huts, never finding a moment of peace. Bhiksus live 
in hiph, big temples, relaxing all year round. How can Bhiksus be 
happy In receiving such giffs knowing laypeople have suffered so? 
Laypeople set aside theIr earnings and profits to provide services tO 
Bhiksus. Does this make sense? Therefore, Bhiksus must think: “I must 
be determined to cultivate for enlightenment, practice to find the 
Budhist wisdom so charitable beings and sentient beings may benefit 
{rom 1t. IÝ this 1s not the case, then every seed of rice and every 1nch of 
fabric shall have their appropriate debts. Reincarnated into the realm of 
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animals, debts must be repalid. #7?h, because oƒ Remembering to be 
Grafteful to the SenHient Beings: From I1nfinite eons to this day, from 
øeneration fo generation, from one reincarnation to another, sentient 
beiIngs and I have exchanged places with each other to take turns being 
relatives. Thus, in one life, we are family and In another we are 
strangers, but in the end we are all connected in the cycle of rebirths. 
Thus, though 1t 1s now a different life, our appearances have changed, 
having different names, families, and Ignorance has caused us to 
forget; but knowing this concept, we realize we are all family, so how 
can we not demonstrate gratitude to all sentient beings? Those animals 
with fur, bearing horns and antflers In this life, 1t 1s possible we may 
have been their children In a former life. Insects such as butterflies, 
bees, worms, crickets of this life, may for all we know, be our parenfs 
of a former life. What about those who scream 1n agony 1n the realm of 
Hungry Ghosts; and those who cry In sufferings from the abyss of Hell. 
Even though our eyes cannot see and our ears cannot hear, they still 
pray and ask for our assistance. Therefore, the Bodhisattvas look upon 
bees and ants as their parents of the past; look upon animals as future 
Buddhas; have great compassion for those in the suffering realms, 
often finding ways to aid and rescue them; Remember the kindness of 
the past, and often think about finding ways to repay such kindness. 
Sixth, because oƒ Thinking oƒ the Pain and Suffering oƒ LỰc and Death: 
For Innumerable lives, I and all sentient beings have existed In the 
cycle of rebirths, unable to find enlightenment, sometimes living in thịs 
world, sometime In another, sometines in Heaven, sometimes as a 
human, etc. Condemned to lower realms In seconds, travelling up and 
down on a thousand paths. Left the gate of evil in the morning, only to 
return in the evening. Today escaping the gate of hell, only to come 
back tomorrow. Going up to the mountain, getting slashed to pleces, 
Ie., hell. Swallow burning metal balls, get fried In oil, body 
deteriorates and burns to ashes. AgonIze In fire and scream In pain 
from being frozen. Every day and night hundreds and thousands of 
rebirths occur; every second of suffering seems like a million years. At 
that time, even 1f realizing the evil deeds committed, 1t” too late to 
repent and find salvation. When finally free, everything 1s quickly 
Íforgotten, continuing to commit evil deeds as before. Mind being 
similar to a hurried distant traveller, is never at peace; body never at 
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rest, moving from one house to another. Every speck of dust of the 
unIverse cannot even begin to compare to the constant movements of 
the body; the water In the four øreat oceans 1s not enough to account 
for the tears cried. If Buddha dịd not preach such matters, who would 
know or hear of this? lÝ we continue as before, we can”t avoid being as 
we always were, drowning In the cycle of life and death; hundreds and 
thousands of reIncarnations and rebirths have occurred, 1t 1s too late to 
have regrets. Once each life passed by, there 1s no time for regrets 
because 1t wIll be too late. The good hours pass quickly and never 
again returns; losing the opportunty to be a human beiIng 1s easy, yet 
having the chance to be human 1s extremely difficult; how dark and 
gloomy hell 1s, the agonies from eternal separafions of loved ones. The 
world's hatred and revenge. No one 1s here to take your place. 
Therefore, put an end to the origin of life and death; empty out all 
Ipnorance and stupidity. Help yourself and others to find liberation. 
Finally, to realize the Ultumate Enlightenment. A thousand lives in 
Heaven or Hell depends on this very momert. At this moment, the wIse 
must realize this truth without hesiation. Seventh, because oƒ the 
NRespect ƒor the True-Nafure: Our Mind-Nature and that of Sakyamunmi 
Buddhaˆs are not two and not different. Why has Sakyamuni Buddha 
already attained enlightenmert, greatly shining and free; yet we are 
still unenlightened common mortals filled with delusions and 
Ipnorance? Sakyamun Buddha 1s complete with infinte spiritual 
powers, wIsdom, and adorned with endless merits and virtues, but we 
are complete with Iinfinite afflictions, karmic destinies, and desires 
binding us tiphtly? The Mind-Nature may be the same, but the 
separation between enlightenment and Ignorance 1s oceans apart. This 
1S sImilar to a priceless Jewel covered In mud; seeing it people will 
think 1t rock and sand. The Buddha already used Infinite wholesome 
dharmas to tame and oppose afflictions so the true nature will shine 
through. Thịs 1s similar to washing, cleaning, and drying a priceless 
Jewel and then set high above, 1t wIll shine through. Only this way, 1t 
wIll not be a waste of Buddhaˆs teaching, not disappoInt our own ftrue 
nature, and we wIll fit as a person with Buddhist wisdom. Eighih, 
because oƒ Repentance ƒor Karmic Obstructions: The Buddha taught: 
“To be guilty of a small transgression, must be condemned to hell 
equal to the life of a heavenly being in Tushita Heaven.” If a lesser 
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transgression 1s already In that way, what about greater offenses? In 
each day, with each movement we violate precepts. When eating and 
drinking more Buddha”s silas are broken. Thus If counted each day, we 
have already committed many transgressions, let alone a lifetime or 
infinite lives in the past. If we use the five preceptfs to examine, then 
nine out of ten people have already violated them; only lesser 
transgressions are confessed, but the greater ones wIll be hidden. The 
five precepts for laypeople are already practiced in that way, what 
about the Sramana, Bhiksu, and Bodhisattva Precepts? Ñow we must 
have pIty for ourselves and for others. With sincere mind and body, 
tears fall with sounds, together with all sentient beings pray for 
repenfance. lf this 1s not practiced, then in a thousand lifetimes and ten 
thousand reIncarnations, evil retributions will be đifficult to eliminate. 
How will liberatlon from suffering be found? Ninth, because oƒ Praying 
fo Gain Nebirth ¡in the Pureland: Remaining In thịs saha World to 
cultivate and make progress 1s a difficult task. It 1s so difficult that so 
many lifetimes passed, yet enlightenment Is not attained. Going to the 
Ulumate Bliss or Western Pureland to cultivate and practice, then with 
this right condition the matter of attaininng Buddhahood 1s easy. Ïf 1s sO 
easy that even I a lifetime of cultivation, one can attain enlightenment. 
Thịs is why in thís Dharma Ending Age, no other dharma door 
surpasses the Pureland Dharma Door. The Buddha taught in The 
Amitabha Sutra: “With litle wholesome karma, 1t 1s difficult to gain 
rebirth. One must have many merifs and virtues before being born In 
the Pure Worlds. However, having abundance of merits and virtues can 
never equal the Buddha's name; having abundance of whoelsome 
karma can never equal developing the Bodhi Mind. Therefore, 1t 1s 
necessary to understand that temporarily reciting the Buddha”s name 1s 
greater than making donations for one hundred years. With one 
development of the great mind or Ulumate Bodhi, leaps over 
cultivation of many lifetimes. Because reciting Buddha 1s to continue to 
vow to be Buddha. But If the greater Bodhi mind 1s not developed, 
what 1s the point of reciting Buddha? As for developing the mind to 
culfivate, but do not pray for the Pureland, then even 1f that mind 1s 
developed, 1t Is easy to regress. Therefore, planting the Bodhi seed, 
cultivate the tongue to practice Buddha Rectation, then the 
enlightenment fruit will increase naturally. Rely on the vessel of øgreat 
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vows or Amitabhaˆs forty-eight øgreat vows to enter the magnificent 
ocean of the Pureland, then gaining rebirth to the Western World 1s an 
absolute guarantee. 7Tenth, because oƒ Upholding the Proper Dharma: 
Just as Sakyamum Buddha, from Innfinte eons until now, for our 
benefit, cultivated the Bodhi ways, He has accomplished tasks that are 
difficult to accomplish, tolerated things that are difficult to tolerate, for 
this reason, he attained the fullness of all practices, became a 
Tathagata. After becoming a Buddha, when His time to teach and 
transform came to an end, He entered Nirvana Iimmediately. Now, the 
Proper Dharma Age has passed and the Dharma Semblage Age has 
ended, there 1s only left the Dharma Ending Age. Even though many 
sutra teachings are still available, no one attains enliphtenment for 
many reasons. In this period, right and wrong are no longer divided, 
ØOSSIpS are rampant, everyone 1s filercely competing with one another, 
lusting after fame and fortune. Therefore, the Triple Jewels no longer 
have their true meanings. Having deteriorated so greatly that 1t 1s 
unbearable to speak of 1t. We are Buddhists, yet we are unable to show 
grattude to Buddha's blessings. Intrinsically, we cant benefit 
ourselves; extrinsically, we can”t benefit others. When alive we do not 
benefit the world; when dead we do not benefit the future. Thinking 
this way, 1t hurts from the core of our beings. Thus we must develop 
quickly the Bodhi Mind. Vows after vows, vowing to rescue senfient 
beings and thoughts afetr thoughts praying to Buddha so that once this 
karmic body ends, we will gain bírth to the Ultimate Bliss World, 
hoping and wishing once we become enlightened, we wIll return to this 
saha World In order to influence and lead the Buddha's”'sun to shine 
brightly, the Dharma Door to open widely, the Sangha to flourish In this 
turbid world, everyone cultivates virtues In the East, relying on this the 
present age will end, and the Proper Dharma will be firmly maintained 
as the result. 

Ten Kinds oƒ Causes 0ƒ Great Enhightening Beings'" Development 
0ƒ Bodhi-Mind: According to The Flower Adornment Sutra, chapter 38 
(Detachment from the World), the Great Enliphtenng Being 
Universally Good told Unversal Wisdom that Offsprings of Buddha, 
Great Enlightening Beings have ten kinds of reliance which help them 
be able to obtainn abodes of the unexcelled great knowledge of 
Buddhas. Sincere and devoted Buddhists should make up their minds to 
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cultivate themselves and to vow “above to seek Bodhi, below to save 
senfient beings.” According to the Flower Adornment Sutra, there are 
ten kinds of causes of great enlightening beings”s development of the 
wIll for enlightenmernt. #¡zs, Bodhisattvas become determined to reach 
enlightenment to educate and civilize all sentlent beings. Second, 
Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to remove the 
mass of suffering of all sentient beings. 77zrd, Bodhisattvas become 
determined to reach enlightenment to bring complete peace and 
happiness to all sentient beings. ouríh, Bodhisattvas become 
determined to reach enlightenment to eliminate the delusion of all 
sentlent beings. #7h, Bodhisattvas become determined to reach 
enlightenment to bestow enlightened knowledge on all sentient beings. 
Sixíh, Bodhisattvas become determined to reach enlightenment to 
honor and respect all Buddhas. Sevemíh, Bodhisattvas become 
determined to reach enliphtenment to follow the guidance of the 
Buddhas and please them. Eïiehíh, Bodhisattvas become determined to 
reach enliehtenment to see the marks and embellishments of the 
physical embodiments of all Buddhas. Ninh, Bodhisattvas become 
determined to reach enlightenment to comprehend the vast knowledge 
and wisdom of all Buddhas. 7enrh, Bodhisattvas become determined to 
reach enlightenment to manifest the powers and fearlessnesses of the 
Buddhas. 

Ten Characteristics 0ƒ the Bodhiciffa: The Mahavairocana Sutra 
says: “The Bodhi Mind ¡s the cause - Great Compassion 1s the root - 
SKIllful means are the ultimate.” For example, If a person 1s to travel 
far, he should first determine the goal of the trip, then understand 1ts 
purpose, and lastly, choose such expedient means of locomotlon as 
automobiles, ships, or pÏanes fo set out on his Journey. It is the same for 
the cultivator. He should first take Supreme Enlightenment as his 
ultimate goal, and the compassionate mind which benefits himself and 
others as the purpose of his cultivation, and then, depending on his 
references and capacities, choose a method, Zen, Pure Land or 
Esoterism, as an expendlient for practice. Expedients, or skillful means, 
refer, in a broader sense, to flexible wisdom adapted to circumstances, 
the application of all actions and practices, whether favorable or 
unfavorable, to the practice of the Bodhisattva Way. For this reason, 
the Bodhi Mind 1s the goal that the cultivator should clearly understand 
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before he sets out to practice. Also In the Avatamsaka Sutra, evidently 
Mattreya exhausted his power of speech In order to extol the 
1mportance of the Bodhicitta In the career of a Bodhisattva, for without 
this being dully impressed on the mind of the young Buddhist pilgrim 
Sudhana, he could not have been led into the Interior of the Tower of 
Vairocana. The Tower harbors all the secrets that belong to the 
spiritual life of the highest Buddhist. If the novice were not quite fully 
prepared for the Initiation, the secrets would have no signification 
whatever. They may even be grossly misunderstood, and the result will 
be calamitous Iindeed. For this reason, Maitreya left not a stone 
unturned to show Sudhana what the Bodhicitta really meant and the ten 
characteristics of the Bodhicitta (Essays 1n Zen Zen Buddhism, vol. HI): 
First, Bodhicita Rises From a Great Compassionate Heart: Without 
the compassionate heart there will be no Buddhism. This emphasis on 
Mahakaruna 1s characteristic of the Mahayana. We can say that the 
whole panorama of Ifs teachings revolves on this pivot. The philosophy 
Of Interpenetration so pIcforially depicted In the Avatamsaka Sutra Is In 
fact no more than the outburst of this life-energy. As long as we tarry 
on the plane of Intellection, such Buddhist doctrinnes as Emptiness 
(sunyata), Egolessness (anatmya), efc., may sound so abstract and 
devoid of spiritual force as not to excite anyone to fanatic enthusiasm. 
Thus main point 1s to remember that all the Buddhist teachings are the 
outcome of a warm heart cherished towards all sentient beings and not 
of a cold Iintellect which tries to unveIl the secrets of exIstence by logic. 
That 1s to say, Buddhism 1s personal experience and not 1impersonal 
philosophy. Second, Raising oƒ the Bodhicita is Not an Event oƒ One 
Day: The raising of the Bodhicitta requires a long preparation, not of 
one life but of many lives. The Citta wIll remain dormarnt In those souls 
where there 1s no stock of merit ever accumulated. Moral merit must 
be stored up in order to germinate later Into the great overshadowing 
tree of the Bodhicitta. The doctrine of karma may not be a very 
sclentfc statement of facts, but all Buddhists, Mahayana and 
Hinayana, believe In 1fs working In the moral realm of our lives. 
Broadly stated, as long as we are all historical beings we cannot escape 
the karma that proceded us, whatever this may mean. Whenever there 
1s the notlon of time, there 1s a continuity of karma. When this 1s 
admitted, the Bodhicitta could not grow from the soil where no 
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nourishing stock of goodness had ever been secured. 7d, Bodhicita 
Comes Out oƒ a Stock öoƒ Good Merirs: IÝ the Bodhicitta comes out of a 
stock of merit, it cannot fail to be productive of all the good things that 
belong to the Buddhas and Bodhisattvas and other great beings. At the 
same time 1t must also be the great crusher of evils, for nothing can 
withstand the terrible blow Inflicted by the thunderbolt of the Citta- 
Indra. Fourth, the Awakening oƒthe Bodhicitta Which Takes Place in the 
Depths oƒ One”s Being, ls a Great Religious Fvenf: The intrinsic nobility 
of the Bodhicitta can never be defamed even when 1t 1s found among 
defilements of every description, whether they belong to knowledge or deeds 
Or passions. The øreat ocean of transmigration drowns every body that goes 
1nto 1t. Especially the philosophers, who are satisfied with Interpretations and 
not with facts themselves, are utterly unable to extricate themselves from the 
bondage of birth and death, because they never cut asunder (riêng ra) the 
1nvisible tie of karma and knowledge that securely keeps them down to the 
carth of dualides because of their ¡intellectualism. Fh, Bodhicita ¡s 
Beyond the Assault oƒ Mara the Evil One: In Buddhism, Mara represents 
the principle of dualism. It 1s he who 1s always looking for his chance to throw 
hìmself against the solid stronghold of Prajna and Karuna. Before the 
awakening of the Bodhicitta the soul 1s inclined towards the dualism of being 
and non-being, and 1s thus necessarily outside the pale of the sustaining power 
of all Buddhas, Bodhisattvas, and good friends. The awakening, however, 
marks a decisive turning-away from the old line of thought. The Bodhisattva 
has now an open highway before him, which 1s well guarded by the moral 
influence of all his good protectors. He walks on straightway, his footsteps are 
firm, and the Evil One has no chance to tempt him away from his steady 
progress towards perfect enlightenment. Sïxfh, When the Bodhicifa is 
Aroused, the Bodhisaftvas Hold on All-Knowledge ¡is Definite and 
Fưm: The Bodhicita means the awakening of the desire for supreme 
enlightenment which was attained by the Buddha, enabling him to become the 
leader of the religilous movement known as Buddhism. Supreme 
enlightenmernt 1s no other than all-knowledge, sarvaJnata, to which reference 
1S constantly made 1n all the Mahayana texts. All-knowledge 1s what 
consfitutes the essence of Buddhahood. It does not mean that the Buddha 
knows every Individual thíng, but that he has grasped the fundamenrtal 
principle of existence and that he has penetrated deep down 1nto the center of 
his own being. Sevenh, the Rise öoƒ Bodhicitta Marks the Beginning oƒ the 
Career of a Bodhisaffva: Before the rise of the Bodhicitta, the idea of a 
Bodhisattva was no more than an abstration. We are perhaps all Bodhisattvas, 
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but the notion has not been brought home to our consciousness, the Image has 
not been vivid enough to make us feel and live the fact. The Citta 1s aroused 
and the fact becomes a personal event. The Bodhicitta 1s now quivering with 
life. The Bodhisattva and the Bodhicitta are inseparable; where the one 1s 
there the other 1s. The Citta indeed 1s the key that opens all the secret doors of 
Buddhism. Eiehth, the Bodhicita is the First Stage oƒ the Bodhisafvas 
Lie oƒ Devotion and Vow: In the Avatamsaka Sutra, the chief object of 
Sudhana's quest consists In finding out what ¡1s the Bodhisattva”s life of 
devotion and vow. It was through Maitreya that the young Buddhist pilgrim 
came to realize within himself all that he had been searching for among the 
various teachers, philosophers, gods, etc. The final confirmation comes from 
Samantabhada, but without Maitreya's Instruction In the Bodhicitta and 1s 
admision info the Tower of Vairocana, Sudhana could not expect to start really 
on his career of Bodhisattvahood. The life of devotion and vows which stamps 
a Buddhist as Mahayanist and not as Hinayanist 1s impossible without first 
arousing the Bodhicitta. Mimth, the Characteristic oƒ BodhisafIvahood 
Bơm oƒ the Bodhicita ¡is That He Never Knows What Exhaustion 
Means: The Avatamsaka Sutra describes the Bodhisattva as one who never 
becomes tired of living a life of devotion in order to benefit all beings 
spiritually as well as materially. His life lasts till the end of the world spatially 
and temporarily. If he cannot finish his work 1n one life or in many lives, he 1s 
ready to be reborn a countless number of times when time 1tself comes to an 
end. Nor is his field of action confined to this world of ours. As there are 
innumerable worlds filing up an Iinfinte expanse of space, he will manifest 
himself there, until he can reach every being that has any value at all to be 
delivered from ignorance and egotism. Tenh, the Notion oƒ Bodhicifa is 
One oƒ the Most Important Marks Which Labels the Real Mahayana as 
Distinct From the Real Hinayana: Even though there exists no so-called 
Great and Small Vehicles in Buddhism, but Bodhi Mind ¡tself 1s one of the 
most important marks from which people can label the real Great Vehicle as 
distinct from the real Small Vehicle. The exclusiveness of the monastic 
Organization 1s a death to Buddhism. As long as this system rules, Buddhism 
limifs 1s usefulness to a specIfic group of ascetics. Nor 1s this the last word one 
can say about the Hinayana; the weightest obJecion 1s that 1t stops the 
gørowth of the spiritual germ nursed in the depths of every sentilent being, 
which consists in the arousing of the Bodhicitta. The Citta has its desire never 
to be nipped by the cold frost of intellectual enlightenment. This desire 1s toO 
deep-seated, and the enlightenment itself must yield to 1ts dictates. The 
Bodhisattva”s untiring activifties are the outcome of this desire, and this 1s what 
keeps the spirit of the Mahayana very much alive. 
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Chương Ba Mươi Mốt 
Chapter Thirty-One 


Thánh Tâm Và Sắc Tức Thị Không, 
Không Túc Thị Sắc 


Tâm chúng ta luôn bị những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng 
về lo âu, sung sướng, thù hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không 
làm sao có được cái tâm an tịnh để thấy được những gì mà đức Phật đã 
dạy trong Bát Nhã Tâm Kinh: Sắc tức thị không, không tức thị sắc. Tu 
tập, nhất là tu tập thiển định giúp làm lắng dịu và loại bỏ luyến ái, hận 
thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ siêu 
việt có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã đạt được trạng thái 
tịnh lự do thiển tập cao độ, chúng ta sẽ tìm thấy được chân tánh bên 
trong. Lúc đó chúng ta chẳng có gì để biện biệt giữa Sắc và Không. 
Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí 
trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có 
thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ 
những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một 
thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương 
đối, nghịch đảo và sai biệt. Kinh điển Pali đã tuyên bố sáu căn, sáu 
trần và sáu thức cũng như năm uẩn đều là không tánh như sau: “Mắt là 
không phải ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã; sắc không phải là ngã 
và bất cứ cái gì thuộc về ngã; thức không phải là ngã và bất cứ cái gì 
thuộc về ngã.” Theo Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong quyển 
Thiển Định Chỉ Nam, Tâm Kinh dạy rằng: "Sắc là không, không là 
sắc." Nhiều người không hiểu được ý nghĩa của câu này, kể cả những 
người đã quán tưởng nhiều năm. Nhưng có một cách hiểu rất đơn giản, 
dựa theo cuộc sống đời thường của chúng ta. Chẳng hạn, đây là chiếc 
ghế bằng cây. Chiếc ghế màu nâu, chắc chắn, nặng nề và có vẻ rất 
bền vững. Bạn ngồi lên, chiếc ghế chịu sức nặng của bạn một cách 
vững chãi. Bạn đặt đồ đạc lên ghế cũng không sao. Nhưng rồi bạn 
châm lửa vào ghế và bỏ đi. Một lát sau khi bạn trở lại, chiếc ghế 
không còn nữa! Cái vật vừa mới đây có vẻ chắc chắn, bển vững, và 
hiện thật mà bây giờ chỉ còn là một đống tro bụi, bị gió thổi bay tứ tán. 
Thí dụ này chỉ ra tính không của cái ghế; nó không phải là một vật 
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thường trụ. Nó luôn thay đổi, không tự hiện hữu. Không chóng thì 
chầy, cuối cùng cái ghế sẽ thay đổi, biến thành một thứ khác. Vì vậy, 
cái ghế màu nâu này hoàn toàn là "không". Nhưng dầu bản chất vốn 
không, cái "không" ấy vẫn là "sắc": bạn có thể ngôi lên chiếc ghế và 
nó vẫn chịu được bạn đấy. "Sắc là không, không là sắc." 

Trong Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật bảo ngài Xá Lợi Phất: “Này 
Xá Lợi Phất! Thế giới hiện tượng hay sắc tướng này là không, và 
không quả thực là thế giới hiện tượng. Không không khác với thế giới 
hiện tượng hay Sắc, thế giới hiện tượng hay Sắc không khác với 
Không. Cái gì là thế giới hiện tượng thì cái đó là Không, cái gì Không 
thì cái đó là thế giới hiện tượng.” Tâm Kinh giải thích ý niệm Tánh 
Không rộng ra như sau: “Sắc chẳng khác với không,” hoặc “Không 
chẳng khác với sắc” và “Tánh không của chư pháp không sanh không 
diệt, không nhiễm, không tịnh, không tăng, không giảm,” nghĩa là sắc 
không có bản chất của chính nó, nó sanh khởi là do duyên sanh, do đó 
sắc là không hoặc đồng nghĩa với không. Như vậy, khách thể, chủ thể 
và thức đều tùy thuộc lẫn nhau. Thực tế của cái này là phụ thuộc vào 
cái khác; nếu cái này giả thì những cái khác cũng là giả. Chủ thể nhận 
thức và ý thức của khách thể bên ngoài hẳn cũng là giả. Vì vậy, khi 
một người nhận thức bên trong hoặc bên ngoài đều là vọng tưởng, thì 
sẽ thấy không có gì cả, tạo tác và hủy diệt, nhiễm và tịnh, tăng và 
giảm... Do thế, nói rằng “Tánh không của chư pháp không sanh, không 
diệt, không nhiễm, không tịnh, không tăng, không giảm.” Tuy nhiên, 
trên thực tế chúng ta không thể nói rằng một pháp vừa là thật và đồng 
thời vừa là không thật. Ở đây tánh không phải được định nghĩa như lý 
duyên khởi. Có sự liên hệ mật thiết tổn tại giữa lý duyên khởi và tánh 
không. Cái này bao hàm cái kia, cả hai không thể tách rời nhau. Tánh 
không là hệ quả hợp lý của quan điểm của Đức Phật về lý duyên khởi. 
Tánh không là chủ để trung tâm của hệ thống triết học Đại Thừa. Từ 
này được dùng trong hệ thống Bát Nhã Ba La Mật để chỉ một trạng 
thái nơi mà tất cả các chấp thủ được xem như bản chất thật của hiện 
tượng là hoàn toàn bị chối bỏ. Nói cách khác, nếu chúng ta biết chư 
pháp thường không có tướng cố định là chúng ta gieo được chủng tử 
tuệ giác như Kinh Diệu Pháp Liên Hoa dạy: “Biết chư pháp không có 
tướng cố định thường hằng, hạt giống về Phật tánh sẽ sanh khởi.” Theo 
Pháp Bảo Đàn Kinh, Lục Tổ nói: “Nếu niệm trước không khởi, đó là 
tâm. Niệm sau không dứt đó là Phật. Vì thế ngài khuyên không sợ 
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niệm khởi, chỉ sợ giác ngộ chậm mà thôi.” Nói tóm lại, hành giả chúng 
ta không nên sợ sắc hiện ra trước mắt, chỉ sợ chúng ta không biết được 
nhận thức mọi thứ bên trong và bên ngoài đều là vọng tưởng mà thôi. 
Vì vậy, khi hành giả nhận thức bên trong hoặc bên ngoài đều là vọng 
tưởng, thì sẽ thấy không có gì cả, tạo tác và hủy diệt chỉ là những hiện 
tượng của thế gian mà thôi. 

Nói tóm lại, chủ để Sắc và Không là chủ để trung tâm của hệ 
thống triết học Đại Thừa. Từ này được dùng trong hệ thống Bát Nhã 
Ba La Mật để chỉ một trạng thái nơi mà tất cả các chấp thủ được xem 
như bản chất thật của hiện tượng là hoàn toàn bị chối bỏ. Nói cách 
khác, nếu chúng ta biết chư pháp thường không có tướng cố định là 
chúng ta gieo được chủng tử tuệ giác như Kinh Diệu Pháp Liên Hoa 
dạy: “Biết chư pháp không có tướng cố định thường hằng, hạt giống về 
Phật tánh sẽ sanh khởi.” Theo Thiển sư Tăng Xán trong Tín Tâm 
Minh, không trú ở nơi nào nhưng trú ở khắp nơi. Mười phương đang ở 
ngay trước mặt bạn. Cái nhỏ nhất cũng giống như cái lớn nhất nơi mà 
vô minh bị đoạn tận. Cái lớn nhất cũng giống như cái nhỏ nhất, không 
còn thấy biên giới nữa. Sự hiện hữu đúng là trống rỗng (Sắc là Không). 
Sự trống rỗng đúng là sự hiện hữu (Không là Sắc). Nếu nó không 
giống như thế thì bạn không nên duy trì nó. Hành giả tu Phật nên luôn 
nhớ rằng tâm Thánh là tâm của các bậc Thánh, cái tâm biết rõ chư 
pháp không có tướng cố định thường hằng. Cái tâm thông suốt chủ đề 
Sắc Không trong cuộc sống cuộc tu hằng ngày; cái tâm mà chủng tử 
Phật luôn nẩy mầm trong mọi tình huống. Nói cách khác, tâm của bậc 
Thánh luôn đồng hành với Phật tánh trong mọi hoàn cảnh. 


The Sainted Mind and Form is Emptiness 
and the Very Empfiness is Form 


Our minds are constantly occupied with a lot of false thoughts, 
thoughts of worry, happiIness, hatred and anger, friends and enemies, 
and so on, so we cannot discover the Buddha-nature within so we can 
see what the Buddha taught in the Heart Sutra: Form 1s Emptiness and 
the Very Emptiness 1s Form. Cultivation, especially meditation practice 
helps calm down and to eliminate attachments, the aversions, anger, 
Jealousy and the Ignorance that are in our heart so that we can achieve 
a transcendental wisdom which leads to enliphtenment. Once we 
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achieve a sfate of quietude through higher meditation. At that time, we 
wIll discover our real nature within; and we have nothing to distinguish 
between Form and Emptiness. Form 1s used more in the sense of 
“substance,” or “something occupying space which wIll resist 
replacement by another form.” So 1t has extension, It 1s limited and 
conditioned. lt comes Iinto exIistence when conditions are matured, as 
Buddhists would say, and staying as long as they continue, pass away. 
Form 1s Iimpermanent, dependent, 1llusory, relative, antithetical, and 
distinctive. The Pali scripture declares siX sense-organs, sIX sense- 
obJects and sIx conscIousnesses as welÏ as Íive agøregates are Sunyatfa 
as “Eye Is void of self and anything belonging to self; form 1s void from 
self and anything belonging to self; visual consciousness 1s void of self 
and anything belonging to self” Matter 1s just the Iimmaterial, the 
1mmafterial 1s Just matter (form 1s emptiness and the very emptiness 1s 
form: Rupam eva sunyata, sunyataiva rupam). According to Zen 
Master Seung Sahn In The Compass of Zen, the Heart Sutra teaches 
that "form 1s emptiness, and emptiness 1s form." Many people dont 
know what this means, even some long-time students of medifation. 
But there 1s a very easy way to see this In our everyday lives. For 
example, here 1s a wooden chaIr. It 1s brown. It is solid and heavy. lt 
looks like 1t could last a long time. You sit in the chair, and 1t holds up 
your weipht. You can place things on 1t. But then you light the chaIr on 
fire, and leave. When you come back later, the charr 1s no longer therel 
Thịs thíng that seemed so solid and strong and real 1s now a pile of 
cinder and ash which the wind blows around. This example shows how 
the chatr 1s empty; It 1s not a permanent abiding things. lt 1s always 
changing. It has no independent existence. Over a long or short time, 
the char will eventually change and become something other than 
what It appears. So this brown chair 1s complete emptiness. But though 
1t always has the quality of emptiness, this emptiness 1s form: you can 
sit in the charr, and 1t will still hold you up. "Form 1s emptiness, and 
emptiness 1s form." 

In the Heart Sutra, the Buddha told Sariputra: “Sariputra! This 
phenomenal world or form 1s emptiness, and emptiness 1s truly the 
phenomenal world. Emptiness 1s not different from the phenomenal 
world, the phenomenal world 1s not different from emptiness. What 1s 
the phenomenal world that is emptiness, what 1s emptiness that 1s the 
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phenomenal world.” The Hrdaya Sutra expands this concept by 
emphasis that “Rupa does not differ from Sunya”, or “Sunya does not 
difer from rupa” and “Sunya of all things 1s not created, not 
annihilated, not impure, not pure, not increasing, and not decreasing.” 
lt means that because rupa must have no nafure Of IfS OWn, If 1S 
produced by causes or depend on anything else, so rupa 1s sunyata or 
Identical with void. Therefore, the perceived obJect, the perceiving 
subJect and knowledge are mutually interdependent. The reality of one 
1s dependent upon others; If one 1s false, the others must be false. The 
perceiving subject and knowledge of the external obJect must also be 
false. So what one perceives within or without 1s illusory. Therefore, 
there 1s nothing, creation and annihilation, pure and Impure, Increase 
and decrease and so on. However, In reality, we cannot say a thing to 
be either real or unreal at the same time. Here, Sunyata must be 
defined as Pratityasamutpada. There ¡1s the Intimate connection that 
exIsts between causality and sunyata. The one presupposes the other; 
the two are Inseparably connected. Sunyata 1s the logical consequence 
of the Buddhaˆs view of causality and effection. Sunyata 1s the central 
theme of the Mahayana philosophical system. This term has been used 
in the PraJna-paramita system to denote a stage where all viewpoInts 
with regard to the real nature of mundane world are totally reJected. In 
other words, we may say that to have a viewpoint 1s to cling to a 
positlon and there can be various types of positions with regard to the 
real nature of things as Saddharma-Pundaria expressed: “Knowing that 
phenomena have no constant fixed nature that the seeds of 
Buddhahood sprout through causation.” According to the Dharma Jewel 
Platform Sutra, the Sixth Patriarch said: “If the preceding thought does 
not arIse, 1t 1s mind. If the following thought does not end, 1t is Buddha. 
Thus, he advised one should not be afraid of rising thoughts, but only of 
the delay In being aware of them.” In short, we, practitioners, should 
not be afraid of the rIsing of forms, but only being afraid of the delay In 
being aware of the perceiving within or without 1s only 1llusory. So 
when practiloners perceive within or without 1s 1llusory; there 1s 
nothing, creation and annihilation are only worldly phenomena. 

In short, the theme of Rupa and Sunyata 1s the central theme of the 
Mahayana philosophical system. This term has been used In the Prajna- 
paramita system to denote a stage where all viewpoints with regard to 
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the real nature of mundane world are totally reJected. In other words, 
we may say that to have a vIiewpoint 1s to cÏling to a position and there 
can be varIous types of positions with regard to the real nature of things 
as Saddharma-Pundaria expressed: “Knowing that phenomena have no 
consfant fixed nature, that the seeds of Buddhahood sprout through 
causation.” Matter 1s Just the Immaterial, the Iimmaterial 1s Just matter 
(form 1s emptiness and the very emptiness 1s form). According to Zen 
Master Seng-Tsan In Faith in Mind, abiding no where, yet everywhere. 
Ten directions are ripght before you. The smallest 1s the same as the 
largest in the realm where delusion 1s cut off. The largest 1s the same 
as the smallest, no boundaries are visible. Existence Is precIsely 
emptiness and emptfiness 1s precisely existence. If it 1s not like this, you 
should not preserve 1t. Buddhist practitioners should always remember 
that the sainted mind means the mind of the Saint. The mind that knows 
that phenomena have no constant fixed nature. The mind that 
thoroughly undersfands the theme of rupa and sunyata In daily life and 
cultivation; the mind in which the seeds of Buddhahood always sprout 
through all situations. In other words, this 1s the mind of the Saint that 
always accompanies with Buddhahood In all circumstances. 
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Chương Ba Mươi Hai 
Chapter Thirty-Two 


Tâm Giải Thoát 
Là Tâm Của Bậc Thánh 


Trong đạo Phật, giải thoát có nghĩa là thoát khỏi vòng luân hồi 
sanh tử. Mục tiêu của mọi Phật tử và mục đích của mọi tông phái là 
dựa vào thiển định. Trong thiển, giải thoát đổng nghĩa với đại giác. 
Giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử lại có nghĩa là giải thoát khỏi 
mọi trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. 
Giải thoát tối hậu, giải thoát vĩnh viễn, giải thoát khỏi sự tái sanh trong 
vòng luân hồi sanh tử. Giải thoát là la bỏ mọi trói buộc để được tự tại, 
giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc của nghiệp 
hoặc, thoát ra khỏi những khổ đau phiển não của nhà lửa tam giới. 
Trong Phật giáo, Phật không phải là người giải thoát cho chúng sanh, 
mà Ngài chỉ dạy họ cách tự giải thoát. Trên hết, đối với hành giả tu 
Phật, giải thoát có nghĩa là Niết Bàn. Giải thoát khỏi những khổ đau 
phiền não do hiểu được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành 
Tứ diệu đế mà xóa bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. "Giải 
thoát" đánh dấu sự loại bỏ những ảo ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử 
và đạt tới cứu cánh Niết bàn. Nói chung, giáo pháp nhà Phật đều nhắm 
vào việc giải thoát con người khỏi những khổ đau phiển não ngay trong 
kiếp này. Các lời dạy này đều có cùng một chức năng giúp đỡ cá nhân 
hiểu rõ phương cách khơi dậy thiện tâm và từ bỏ ác tâm. Thí dụ như 
dùng bi tâm để giải thoát sân hận, dùng vô tham để giải thoát lòng 
tham, dùng trí tuệ để giải thoát si mê, dùng vô thường, tưởng và khổ 
để giải thoát sự ngã mạn cống cao. Riêng đối với người tại gia, chiếm 
đa số trong Phật giáo, ngoài việc tu tập, họ còn có bổn phận đối với tự 
thân, gia đình, tôn giáo và xứ sở, Đức Phật đã khuyên nên từng bước tu 
tập các nghiệp không sát sanh, không trộm cắp, không tà dâm, không 
vọng ngữ, không làm những hành động do chấp trước hay tham sân sĩ 
và sợ hãi tác động, không tiêu phí tài sản bằng những cách uống rượu, 
la cà đường phố, tham dự các tổ chức đình đám không có ý nghĩa, 
không đánh bạc, không làm bạn với người xấu và không nhàn cư (vì cổ 
đức có dạy “nhàn cư vi bất thiện.”). Ngoài ra, người tại gia và người sơ 
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cơ nên luôn giữ gìn tốt sáu mối quan hệ gia đình và xã hội: liên hệ 
giữa cha mẹ và con cái, giữa vợ chồng, giữa thầy trò, giữa bà con thân 
thuộc, giữa láng giểng, giữa người tại gia và người xuất gia, giữa chủ 
và thợ, vân vân. Các mối quan hệ này phải được xây dựng trên cơ sở 
tình người, sự thủy chung, sự biết ơn, biết chấp nhận và cảm thông với 
nhau, biết tương kính lẫn nhau vì chúng liên hệ mật thiết với hạnh 
phúc cá nhân trong những giây phút hiện tại. Chính vì thế mà Phật 
Pháp được gọi là Pháp Giải Thoát. 

Theo Phật giáo, tâm giải thoát là tâm của bậc Thánh. Như trên đã 
nói, giải thoát là giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi 
mọi trở ngại của cuộc sống, và những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. 
Giải thoát là la bỏ mọi trói buộc để được tự tại, giải thoát khỏi sự trói 
buộc của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi những khổ đau phiền não của nhà 
lửa tam giới. Giải thoát đánh dấu sự loại bỏ những ảo ảnh và đam mê, 
vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh Niết bàn. Trong Phật giáo, Phật 
không phải là người giải thoát cho chúng sanh, mà Ngài chỉ dạy họ 
cách tự giải thoát. Đức Phật không bao giờ có thể giải thoát được cho 
chúng sanh mà Ngài chỉ chỉ dạy cho họ cách giải thoát khỏi những khổ 
đau phiển não do hiểu được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực 
hành Tứ diệu đế mà xóa bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. Tâm 
giải thoát là cái tâm đã được giải thoát khỏi tất cả mọi dục vọng. 
Trạng thái tâm giải thoát hay một phần được giải thoát qua tu tập thiển 
định. Tâm giải thoát, được diễn dịch là “Thiện Tư Duy”. Thuật ngữ 
“Atimukti” nghĩa là nhiệt tình, hay khát ngưỡng mạnh mẽ. Trong Bách 
Khoa Toàn Thư Phật Học, từ nầy xuất phát từ 'adhi' và có gốc “muc” 
(muncati), nghĩa là giải thoát, là từ bỏ vị trí hiện tại để tiến đến một 
khuynh hướng mới. Vì vậy, thắng giải có một lực hướng thiện đưa đến 
giải thoát, với sự kết hợp của nguyện Ba La Mật. Theo Kinh Thập Địa, 
Bồ Tát tương lai phải chuẩn bị một chặng đường dài tu tập để đạt Bồ 
Tát quả. Trước khi bắt đầu tiến trình nầy, Bổ Tát phải phát khởi tâm 
Bồ Đề để làm động lực hướng thiện và chuyển thành nguyện Bồ Đề 
mạnh mẽ. Các vị A La Hán chỉ đắc được tuệ chứng giải thoát, chỉ thích 
giác ngộ đạo lý, chứ không thích tác dụng công đức của sự việc, nên 
chỉ đoạn được kiến tư phiền não hay chướng ngại của trí tuệ vô lậu, 
chứ không lìa bổ được chướng ngại của thiển định, ví như người thích 
truy cầu tìm hiểu chứ không thích hành trì. Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Thiện Tài Đông Tử hỏi Diệu Nguyệt Trưởng Giả: “Làm sao để hiện 


251 


tiền chứng đắc môn giải thoát Ba La Mật?” Trưởng Giả Diệu Nguyệt 
đáp: “Một người hiện tiền thân chứng môn giải thoát nầy khi nào 
người ấy phát khởi tâm Bát Nhã Ba La Mật và cực kỳ tương thuận; rồi 
thì người ấy chứng nhập trong tất cả những gì mà mình thấy và hiểu.” 
Thiện Tài Đồng Tử lại thưa: “Có phải do nghe những ngôn thuyết và 
chương cú về Bát Nhã Ba La Mật mà được hiện chứng hay không?” 
Diệu Nguyệt đáp: “Không phải. Bởi vì Bát Nhã Ba La Mật thấy suốt 
thể tánh chân thật của các pháp mà hiện chứng vậy.” Thiện Tài lại 
thưa: “Há không phải do nghe mà có tư duy và do tư duy và biện luận 
mà được thấy Chân Như là gì? Và há đây không phải là tự chứng ngộ 
hay sao?” Diệu Nguyệt đáp: “Không phải vậy. Không hề do nghe và tư 
duy mà được tự chứng ngộ. Nầy thiện nam tử, đối với nghĩa nầy ta 
phải lấy môi thí dụ, ngươi hãy lắng nghe! Thí dụ như trong một sa mạc 
mênh mông không có suối và giếng, vào mùa xuân hay mùa hạ khi 
trời nóng, có một người khách từ tây hướng về đông mà đi, gặp một 
người đàn ông từ phương đông đến, liền hỏi gã rằng “tôi nay nóng và 
khát ghê gớm lắm; xin chỉ cho tôi nơi nào có suối trong và bóng cây 
mát mẻ để tôi có thể uống nước, tắm mát, nghỉ ngơi và tươi tỉnh lại?” 
Người đàn ông bèn chỉ dẫn cặn kẽ rắng “cứ tiếp tục đi về hướng đông, 
rỗi sẽ có con đường chia làm hai nẻo, nẻo phải và nẻo trái. Bạn nên 
hãy theo nẻo bên phải và gắng sức mà đi tới chắc chắn bạn sẽ đến một 
nơi có suối trong và bóng mát.` Này thiện nam tử, bây giờ ngươi có 
nghĩ rằng người khách bị nóng và khát từ hướng tây đến kia, khi nghe 
nói đến suối mát và những bóng cây, liền tư duy về việc đi tới đó càng 
nhanh càng tốt, người ấy có thể trừ được cơn khát và được mát mẻ 
chăng?” Thiện Tài đáp: “Dạ không; người ấy không thể làm thế được; 
bởi vì người ấy chỉ trừ được cơn nóng khát và được mát mẻ khi nào 
theo lời chỉ dẫn của kẻ kia mà đi ngay đến dòng suối rồi uống nước và 
tắm ở đó.” Diệu Nguyệt nói thêm: “Này thiện nam tử, đối với Bồ Tát 
cũng vậy, không phải chỉ do nghe, tư duy và huệ giải mà có thể chứng 
nhập hết thảy pháp môn. Này thiện nam tử, sa mạc là chỉ cho sanh tử; 
người khách đi từ tây sang đông là chỉ cho các loài hữu tình; nóng bức 
là tất cả những sự tướng mê hoặc; khát tức là tham và ái ngã; người 
đàn ông từ hướng đông đến và biết rõ đường lối là Phật hay Bồ Tát, 
an trụ trong Nhất Thiết Trí, các ngài đã thâm nhập chân tánh của các 
pháp và thật nghĩa bình đẳng; giải trừ khát cháy và thoát khỏi nóng 
bức nhờ uống dòng suối mát là chỉ cho sự chứng ngộ chân lý bởi chính 
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mình.” Diệu Nguyệt tiếp: “Này thiện nam tử, cảnh giới tự chứng của 
các Thánh giả ấy không có sắc tướng, không có cấu tịnh, không có thủ 
xả, không có trược loạn; thanh tịnh tối thắng; tánh thường bất hoại; dù 
chư Phật xuất thế hay không xuất thế, ở nơi pháp giới tánh, thể thường 
nhất. Này thiện nam tử, Bồ Tát vì pháp nầy mà hành vô số cái khó 
hành và khi chứng được pháp thể nầy thì có thể làm lợi ích cho hết 
thảy chúng sanh, khiến cho các loài chúng sanh rốt ráo an trụ trong 
pháp nầy. Này thiện nam tử, đó là pháp chân thật, không có tướng dị 
biệt, thực tế, thể của Nhất thiết trí, cảnh giới bất tư nghì, pháp giới bất 
nhị đó là môn giải thoát viên mãn.” Như vậy môn giải thoát Ba La Mật 
phải được chứng ngộ bằng kinh nghiệm cá biệt của mình; còn như chỉ 
nghe và học hỏi thôi thì chúng ta không cách gì thâm nhập vào giữa 
lòng chân tánh của thực tại được. 


Mimd oƒ Deliverance Is the Saimtfs' Mind 


In Buddhism, "Emancipation” means to release from the round of 
birth and death. The liberation the experiencing of which 1s the goal of 
all Buddhists and all meditative trainng in Buddhism. LIberation 1s also 
used as a synonym for enliphtenment. 'To emancipate from the round 
of birth and death means to deliverance from all the trammels of life, 
the bondage of the passion and reincarnation. Final emancipation or 
liberation, eternal liberation, release from worldly existence or the 
cycle of birth and death. Emancipation means the escaping from bonds 
and the obtaining of freedom, freedom from transmigration, from 
karma, from i1llusion, from suffering of the burning house In the three 
realms (lokiya). In Buddhism, 1t 1s not the Buddha who delivers men, 
but he teaches them to deliver themselves, even as he delivered 
himself. Above all, for Buddhist pracitloners, emancipation denotes 
nirvana. Liberation or release from suffering through knowledge of the 
cause of sufering and the cessation of suffering, through realization of 
the four noble truths to eliminate defilements. Vimukti 1s the extinction 
of all illusions and paslons. lt 1s liberatlon from the karmic cycle of life 
and death and the realizaton of nirvana. Generally speaking, all 
teachings of the Buddha are aimed at releasing human beings” 
sufferings and afflictions In this very life. They have a function of 
helping Individual see the way to make arise the skilful thought, and to 
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release the evil thought. For example, using compassion to release 1ll- 
wIll; using detachment or greedilessness to release øreediness; using 
wisdom or non-Illusion to release 1llusion; using perception to release 
selfishness; using Impermanence and suffering to release “conceIt.” 
For lay people, which take a majJor part in Buddhism, besides 
cultivation, they still have duties to do 1n daily life for themselves and 
therr families, work, relipgion, and country, the Buddha specifically 
inroduced different means and methods, especially the Buddha's 
teachings In the Advices to Lay People (Sigalaka) Sutra. The Buddha 
also Introduced other methods of cultivation: “IFo abandon four wrong 
deeds of not taking life, not taking what 1s not øIven, not committing 
sexual misconduct, not lying, not doing what 1s caused by attachment, 
1ll-will, or fear, not fo waste one”s substance by the sIx ways of not 
drinking alcohol, not haunting the streets at unfifting time, not attending 
nonesense affairs, not gambling, not keeping bad company, and not 
staying 1dle. In addition, lay people and beginners should always live In 
the six good relatlonships of their families and soclety: between 
parents and children, between husband and wIfe, between teacher and 
student, among relatives and neighbors, between monks and lay 
people, between employer and employee, etc. These relationships 
should be based on human love, loyalty, sincerity, grafitude, mutual 
acceptance, mutual understanding and mutual respect because they 
relate closely to Iindividuals" happiness In the present. Thus, the 
Buddhaˆs Dharma 1s called the Dharma of liberation. 

According to Buddhism, the mìnd of deliverance 1s the SaInfs 
mind. As mentioned above, emancipation means deliverance from all 
the trammels of life, the bondage of the passion and reincarnation. 
Emancipation means the escaping from bonds and the obtaining of 
freedom, freedom from karma, from i1llusion, from sufferings and 
afflicions of the burning house ¡In the three realms (lokIiya). 
Emancipatlon 1s the extincion of all 1llusions and paslons. It 1s 
liberation from the karmic cycle of life and death and the realization of 
nirvana. In Buddhism, 1t 1s not the Buddha who delivers men, but he 
teaches them to deliver themselves, even as he delivered himself. The 
Buddha could never be able to deliver sentient beings, but He could 
only taught them methods of liberation or release from suffering 
through knowledge of the cause of sufering and the cessatlon of 
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suffering, through realizaton of the four noble truths to eliminate 
defilementfs. A liberated mind 1s the mind or heart delivered from all 
desires. The free conscIous state or the mental state which 1s partially 
emancipated from defilements through practice of meditation. Entire 
Íreedom of mind, confidence, Interpreted as “pious thoughftfulness,” 
good propensity. The word Adhimukti or Atimukti occurs In the sense 
of Inclination, zeal or fondness. In Encyclopedia of Buddhism, the term 
derived from the ¡intesifying directive “adhi and the root “muc” 
(muncatI), means to release, abandoning of the present position with a 
going forth In a new position. Such resolve, therefore, has In 1t a 
liberating force, which leads to emancIpation, although with this 
specific connofation, it would rather be considered as a perfection of 
determination. According to the Dasa-bhumika Sutra, the future 
Bodhisattva prepares himself to undertake a long and strenuous 
Journey for the realization of Bodhisattvahood. He concentrates on his 
spiritual edification. Ôn the eve of his departure, the thought of 
Enliphtenment ¡1s awakened 1n his miínd due to hís 1mmaculate 
dispositlons and transparency of his inward resolution. The escape by 
Or In(O wisdom, 1.e. of the Arhat who overcomes the hindrances to 
wisdom or Insight, but not the practical side of abstraction, better able 
to understand than to do. According to the Avatamsaka Sutra, Sudhana 
asked Sucandra: “How does one come to the Prajna-paramita 
emancipation face to face? How does one get this realizatlon?” 
Sucandra answered: “A man comes to this emancipation face to face 
when his mind 1s awakened to Prajnaparamita and stands in a most 
intimate relationship to 1t; for then he attains self-realization In all that 
he perceives and understands.” Sudhana asked: “Does one atfain self- 
realization by listening to the talks and discourses on Prajnaparamita?” 
Sucandra replied: “That 1s not so. Because Prajnaparamita sees 
intimately into the truth and reality of all things.” Sudhana asked: Is it 
not that thinking comes from hearing and that by thinking and 
reasoning one comes to perceive what Suchness 1s? And Is this not self- 
realizaton?” Sucandra said: “hat 1s not so. Self-realization never 
comes from mere listening and thinking. O son of a good family, I will 
1llustrate the matter by analogy. Listen! In a great desert there are no 
springs or wells; In the spring time or summer time when 1t 1s warm, a 
traveller comes from the west goIng eastward; he meets a man coming 
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†rom the east and asks him: '“[ am terribly thirsty, please tell mewhere I 
can find a spring and a cool refreshing shade where I may drink, bathe, 
rest, and get revived.` The man from the east gIves the traveller, as 
desired, all the information In detail, saying: “When you go further east 
the road divides 1fself into two, ripht and left. You take the right one, 
and going steadily further on you wIll surely come to a fine spring and 
a refreshing shade. Now, son of a good family, do you think that the 
thirsty traveller from the west, listening to the talk about the spring and 
the shady trees, and thinking of going to that place as quickly as 
possIble, can be relieved of thirst and heat and get refreshed? Sudhana 
replied: “No, he cannot; because he 1s relieved of thirst and heat and 
øets refreshed only when, as directed by the other, he actually reaches 
the fountain and drinks of it and bathes In 1t." Sucandra added: “Son of 
a good family, even so with the Bodhisattva. By merely listening to 1t, 
thinking oŸ it, and intellectually understanding 1t, you will never come 
to the realization of any truth. Son of a good family, the desert means 
birth and death; the man from the west means all sentient beings; the 
heat means all forms of confusion; thirst 1s greed and lust; the man 
from the east who knows the way 1s the Buddha or the Bodhisattva 
who, abiding in all-knowledge has penetrated Into the true nature of al 
things and the reality of sameness; to quench the thirst and to be 
relieved of the heat by drinking of the refreshing fountain means the 
realization of the truth by oneself. Sucandra added: “O son of a good 
family, the realm of self-realization where all the wise ones are living 
1s free from materiality, fre from purities as well as from defilements, 
Íree from grasped and grasping, free from murky confusion; 1t 1s most 
excellently pure and In 1s nature indestructible; whether the Buddha 
appears on earth or not, I( refains 1s eternal oneness ¡in the 
Dharmadhatu. O son of a good family, the Bodhisattva because of this 
truth has disciplined himself in innumerable forms od ausferifiles, and 
realizing this Reality within himself has been able to benefit all beings 
so that they find herein the ultimate abode of safety. O son of a good 
famlly, truth of self-realization 1s validity 1fself, something unique, 
reality-limit, the substance of all-knowledge, the Inconceivable, non- 
dualistic Dharmadhatu, and the perfection of emancIpation.” Thus, to 
PraJnaparamita emancipation must be personally experienced by us, 
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and that mere hearing about 1t, mere learning of it, does not help us to 
penetrate Into the Iinner nature of Reality 1tself. 


257 


Chương Ba Mươi Ba 
Chapter Thirty- Three 


Tâm Từ Bi Là Tâm Của Bồ Tát 


Tâm từ là một trong những đức tính chính và thiết yếu của Phật 
giáo vì tâm từ là tâm của chư Bồ Tát. Lòng từ thiện vô tư đối với tất cả 
mọi người. Thực tập lòng từ nhằm chiến thắng hận thù, trước là với 
người thân rồi sau với ngay cả người dưng, và sau cùng là hướng lòng 
từ đến với ngay cả kẻ thù. Tâm từ có sức mạnh đem lại hạnh phúc thế 
tục cho chúng ta trong kiếp nầy. Không có tâm từ, con người trên thế 
giới nầy sẽ đương đầu với vô vàn vấn đề như hận, thù, ganh ghét, đố 
ky, kiêu ngạo, vân vân. Phật tử nên phát triển tâm từ, nên ấp ủ yêu 
thương chúng sanh hơn chính mình. Thương yêu nên được ban phát một 
cách vô điều kiện, bất vụ lợi và bình đẳng giữa thân sơ, bạn thù. Lòng 
từ thiện và khoan dung là cơ sở trạng thái tinh thần của Bồ Tát. Từ 
thiện và khoan dung với mọi người. Từ thiện và khoan dung là kết quả 
của việc thông hiểu trong chư pháp không có cái tôi, như thái độ của 
chư Thanh văn, Duyên giác, Bồ Tát vào buổi đầu tiến tu. Từ thiện và 
thông cảm lớn, trong đó không có dấu vết của sự phân biệt và sự chi 
phối, đặc trưng của chư Phật. Trong khi đó, bi tâm là tâm bi mẫn. Bi 
tâm là tâm se lại trước sự đau khổ của chúng sinh khác. Lòng mong 
muốn loại bỏ những đau khổ của chúng sinh khác. Tiếng Phạn là Phả 
Li Nê Phược, cũng có nghĩa là cái tâm hay tấm lòng bi mẫn thương xót 
cứu vớt người khác thoát khỏi khổ đau phiển não. Lòng bi là lòng vị 
tha, không vì bản ngã, mà dựa trên nguyên tắc bình đẳng. Khi thấy ai 
đau khổ bèn thương xót, ấy là bi tâm. Tâm bi là tâm thiện với những tư 
tưởng tư tưởng thiện lành, mong cho người khác thoát khỏi khổ đau 
phiền não. Tâm bi chẳng những mang lại hạnh phúc và an tịnh cho 
người khác mà còn mang lại cho mình nữa. Tâm bi giúp ta loại bỏ 
những tư tưởng bất thiện như giận hờn, ganh ghét và đố ky. Bi tâm mở 
rộng không phân biệt chúng sanh mọi loài. Tuy nhiên, bi tâm phải đi 
kèm với trí tuệ, để có được kết quả đúng đắn. Từ bi là một trong những 
cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng 
và cũng từ đó mà chúng ta không làm tổn hại chúng sanh. Trong Kinh 
Pháp Cú, Đức Phật dạy: “An trụ trong căn nhà Từ Bi ấy chính là một 
nơi kiên cố nhất, nơi bảo vệ cho thân tâm ta được an toàn trước mọi kẻ 
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thù phiển não và sân hận. Nơi đó ta sẽ có sự an lạc.” Thế nên, Phật tử 
chơn thuần nên luôn xem từ bi lớn làm nhà, nhu hòa nhẫn nhục làm y 
áo, và các pháp không làm tòa. 

Tất cả chúng ta và chúng sanh sanh đều có sẵn đủ đức hạnh, tướng 
hảo trí huệ của Như Lai, mà vì mê chân tánh, khởi hoặc nghiệp nên 
phải bị luân hồi, chịu vô biên sự thống khổ. Nay đã rõ như thế, ta phải 
dứt tâm ghét thương phân biệt, khởi lòng cảm hối từ bi tìm phương tiện 
độ mình cứu người, để cùng nhau được an vui thoát khổ. Nên nhận rõ 
từ bi khác với ái kiến. Ái kiến là lòng thương yêu mà chấp luyến trên 
hình thức, nên kết quả bị sợi dây tình ái ràng buộc. Từ bi là lòng xót 
thương cứu độ, mà lìa tướng, không phân biệt chấp trước; tâm nầy thể 
hiện dưới đủ mọi mặt, nên kết quả được an vui giải thoát, phước huệ 
càng tăng. Muốn cho tâm từ bi được thêm rộng, ta nên từ nỗi khổ của 
mình, cảm thông đến các nỗi khổ khó nhẫn thọ hơn của kẻ khác, tự 
nhiên sanh lòng xót thương muốn cứu độ, niệm từ bi của Bồ Đề tâm 
chưa phát bỗng tự phát sanh. Trong Kinh Hoa Nghiêm, ngài Phổ Hiền 
đã khai thị: “Đại Bồ Tát với lòng đại bi có mười cách: Thứ nhất là 
quán sát chúng sanh không nơi nương tựa mà khởi đại bị. Thứ nhì là 
quán sát chúng sanh tánh chẳng điều thuận mà khởi đại bi. 7ñ ba là 
quán sát chúng sanh nghèo khổ không căn lành mà khởi đại bi. Thứ f⁄ 
là quán sát chúng sanh ngủ say trong đêm dài vô minh mà khởi đại bi. 
Thứ năm là quán sát chúng sanh làm những điều ác mà khởi đại bi. 
Thứ sáu là quán sát chúng sanh đã bị ràng buộc bởi tham dục mà lại 
thích lao mình vào chỗ ràng buộc mà khởi đại bi. 7» bảy là quán sát 
chúng sanh bị chìm đắm trong biển sanh tử mà khởi đại bi. Thứ /đm là 
quán sát chúng sanh vương mang tật khổ lâu dài mà khởi đại bi. Thứ 
chín là quán sát chúng sanh không ưa thích pháp lành mà khởi đại bi. 
Thứ mười là quán sát chúng sanh xa mất Phật pháp mà khởi đại bi...” 
Đã phát tâm đại bi tất phải phát đại Bồ Đề tâm thể nguyễn cứu độ. 
Thế thì lòng đại bi và lòng đại Bồ Đề dung thông nhau. Cho nên phát 
từ bi tâm tức là phát Bồ Đề tâm. Dùng lòng đại từ bi như thế mà hành 
đạo, mới gọi là phát Bồ Đề tâm. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm 
trong Liên Tông Thập Tam Tổ, sao gọi là Từ Bi Tâm? Từ bi là lòng 
xót thương cứu độ mà lìa tướng và không phân biệt chấp trước. Nghĩa 
là thương xót cứu độ mà không có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì 
thấy người giàu đẹp, sang cả, vân vân, nên giả bộ “Từ Bi' để dụng ý 
và mưu tính các việc riêng tư có lợi cho mình. Đây chỉ được gọi là “Ái 
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Kiến, nghĩa là thấy giàu đẹp mà sanh khởi lòng thương theo lối trói 
buộc của chúng sanh, chớ không phải là Từ Bi. 

Tình thương yêu vì đồng cảm nỗi khổ, nên muốn đem lại niềm vui 
cho người khác, như tình mẹ thương con. Lòng “Từ” là một trong những 
cửa ngõ quan trọng đi đến đại giác, vì nhờ đó mà thiện căn lướt thắng 
mọi hoàn cảnh trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong đạo 
Phật, lòng từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh mọi loài, 
còn gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương yêu vô 
cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho 
chúng sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả 
tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiển não chi phối; khi tham sân 
s¡ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi 
kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh 
đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, 
lòng từ không phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát 
triển lòng từ chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Hành 
giả nên luôn nhớ rằng hiển lành tử tế không có nghĩa là thụ động. Hiển 
lành tử tế trong đạo Phật có nghĩa là từ bi lân mẫn, và từ bi lân mẫn 
không có nghĩa là cho phép người khác chà đạp hay tiêu diệt mình. 
Chúng ta phải tử tế với mọi người, nhưng chúng ta cũng phải bảo vệ 
chính chúng ta và nhiều người khác. Nếu cần giam giữ một người vì 
người ấy nguy hiểm, thì phải giam. Nhưng chúng ta phải làm việc này 
với tâm từ bi. Động lực là ngăn ngừa người ấy tiếp tục phá hoại và 
nuôi dưỡng lòng sân hận. Ngôi thiển tự nó không mang lại cho chúng 
ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn được lòng từ, chúng ta phải đưa nó vào 
hành động trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh 
hoạt hằng ngày của chúng ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và 
gần gũi với người khác bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. 
Chẳng hạn như khi gặp ai đang khổ đau phiển não thì chúng ta hết lòng 
an ủi hoặc giúp đở họ về vật chất nếu cần. 

Đức Phật dạy, một hành giả tu Phật phải có lòng từ bi đến chúng 
sanh muôn loài. Theo kinh Duy Ma Cật, chương ba, Đức Phật bảo Đại 
Ca Diếp: Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm tôi.” Đại Ca 
Diếp bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh 
ông ta. Vì sao? Con nhớ lại trước kia, khi khất thực trong xóm nhà 
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nghèo, lúc ấy ông Duy Ma Cật đến nói với con rằng “Này ngài Đại Ca 
Diếp! Có lòng từ bi mà không phổ cập là bỏ nhà giàu mà đi đến nhà 
nghèo. Ngài Đại Ca Diếp! Ở Pháp bình đẳng nên đi khất thực theo thứ 
lớp. Vì không ăn mà đi khất thực; vì phá tướng hòa hiệp mà bốc cơm 
ăn; vì không nhận mà nhận món ăn của người; vì tưởng không tụ mà 
vào làng xóm; có thấy sắc cũng như người đui; có nghe tiếng cũng như 
vang; có ngửi mùi cũng như gió; lúc nếm vị không phân biệt; chạm các 
vật như trí chứng; biết các Pháp tướng như huyễn, không có tự tánh, 
không có tha tánh, trước vốn không sanh, nay cũng không diệt. Ngài 
Đại Ca Diếp! Nếu có thể không bỏ bát tà mà vào bát giải thoát, dùng 
bát tướng mà vào Chánh Pháp, dùng một bữa ăn mà thí cho tất cả, 
cúng dường chư Phật và các bực hiển thánh rồi sau mới ăn. Ăn như 
thế, không phải có phiển não, không phải rời phiền não, không phải 
vào định ý, không ra định ý, không phải ở thế gian, không phải ở Niết 
Bàn, người thí không có phước lớn, không có phước nhỏ, không được 
lợi ích, không bị tổn hại, đó chính là vào Phật đạo, không nương theo 
hạnh Thanh Văn. Ngài Ca Diếp! Nếu ăn như thế là ăn đồ cúng thí của 
người không uống vậy. 


Mimd oƒ Loving-Kindness and Compassion 
Is a Mnd oƒ Bodhisaftvas 


Kindness or benevolence 1s one of the principal and essential 
Buddhist virtues for loving kindness 1s the Bodhisattvas' mind. Mattri 1s 
a benevolence toward all beings that 1s free from attachment. Mattri 
can be devloped gradually throusgh meditation, first toward persons 
who are close to us, then to others, and at last to those who are 
indifferent and ill-disposed to us. Love has the power of bestowing 
temporal happiness upon us In this lifetime. Without love, people 1n 
this world wIll encounter a lot of problems (anger, hatred, Jealousy, 
envy, arrogance, et(c). A Buddhist should develop love for all sentient 
beiIngs and to cherish others more than oneself. Love should be given 
equally to everyone ¡Including relatives or strangers, friends or foes, 
given without any conditions, without self-interests or attachment. 
Meanwhile, a compassionate mind means a mind of pity or of 
sympathy. Karuna means sympathy, or pIty (compassion) for another In 
đistress and desire to help him or to deliver others from suffering out of 
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py. The compassion 1s selfless, non-egoistic and based on the 
pñnnciple of universal equality. À compassionate mind 1s a mind with 
wholesome thoughts which always wishes others to be released from 
therr sufferings and afflictions. A compassionate mind does not only 
bring forth happiness and tranguility for others, but also to ourselves. 
The compassionate mind also helps us dispel our negative thoughts 
such as anger, envy and Jealousy, etc. Compassion extends 1tself 
without đdistinction to all sentient beings. However, compassion must be 
accompanied by wisdom In order to have right effect. Loving-kindness 
(benevolence) and compassion are some of the most Important 
enfrances to the great enliphtenment; for with it good roofts prevail In 
all situations In life, also with 1t we do not Kill or harm living beings. In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “lo dwell in the house of 
Compassion 1s the safest, for It protecfs our minds and bodies from the 
enemies of hatred and afflictions. It allows us to have peace and 
contentment.” Thus, sincere Buddhists should always consider great 
pIty and compassion their room, gentleness and patience the robes, and 
the emptiness of all phenomena the seat. 

We ourselves and all sentient beings already possess the virtues, 
embellishment and wisdom of the Buddhas. However, because we are 
deluded as to our True Nature, and commit evil deeds, we resolve 1n 
Birth and Death, to our immense suffering. Once we have understood 
this, we should rid ourselves of the mind of love-attachment, hate and 
discrimination, and develop the mind of repentance and compassion. 
We should seek expedient means to save ourselves and others, so that 
all are peaceful, happy and free of suffering. Let us be clear that 
compassion 1s different from love-attachment, that 1s, the mind of 
affection, attached to forms, which binds us with the ties of passion. 
Compassion 1s the mind of benevolence, rescuing and liberating, 
detached from forms, without điscrimination or attachment. This mind 
manifesfs Itself in every respect, with the result that we are peaceful, 
happy and liberated, and possess Increased merit and wisdom. If we 
wish to expand the compassionate mind, we should, taking our own 
suffering as starting point, sympathize with the even more unbearable 
misery of others. A benevolent mind, eager to rescue and liberate, 
naturally develops; the compasslonate thought of the Bodhi Mind arises 
ÍIom there. As the Bodhisatva Samantabhadra taught in the 
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Avatamsaka Sutra: “Great Bodhisattvas develop great compasslon by 
ten kinds of observations of sentlent beings: #ïzs, they see sentient 
beings have nothing to rely on for support. Second, they see sentient 
beiIngs are unruly. 7rđ, they see sentient beings lack virtues. Fourth, 
they see sentient beings are asleep In Ignorance. #/íh, they see 
senfient beings do bad things. S¡xíh, they see sentient beings are bound 
by desires. Seyweníh, they see sentient beings drowning In the sea of 
Birth and Death. Eiehíh, they see sentlent beings have suffered 
unhappiness. /M/?h, they see sentlent beings have no desire for 
goodness. 7eníh, they see sentlent beings have lost the way to 
enlightenment.” Having developed the great compassionate mind, we 
should naturally develop the Great Bodhi Mind and vow to rescue and 
liberate. Thus the great compassionate mind and the great Bodhi Mind 
Interpenetrate freely. That 1s why to develop the compassionate mind 
1s fo develop the Bodhi Mind. Only when we cultivate with such great 
compassion can we be said to have “developed the Bodhi Mind.” 
According to Most Venerable Thích Thiển Tâm ¡in The Thirteen 
Patriarchs of Pureland Buddhism, what 1s the “compassionate mind?” 
To be compassionate 1s to pifty and to be empathetic, wishing to help 
and rescue others without having discriminations or attachment to 
varlous characteristics. This means “altrulsm'` or to have mercy and 
compassion, wishing to help others but not to have any Intention of 
taking advanfages. For Instance, seeing someone rich, beautiful, etc, 
one pretends to be compassionate by helping, but having ulterior 
motives of self-gain. Thịs 1s called “Desirous Views,” or developing 
love and lust when seeing wealth and beauty according to binding ways 
Of sentilent beings; thus, to act In this way cannot be called being 
“cOmpassIonafte.” 

Loving-kindness (benevolence) Is one of the most Iimportant 
enfrances to the great enlightenment; for with 1t, good roots prevall In 
all situatlons In our daily life. In Buddhism, loving kindness 1s the 
greatest love toward all sentient beings. Immeasurable loving kindness 
1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together with the 
desire to bring them joy and happiness. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; 1t 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanent Joy, we must 
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first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subjects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s fo save sentient beings from sufferings and to 
brng them Joy. However, loving-kindness 1s not an Inborn 
characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we 
have to devote more time to practice. Practitioners should always 
remember that to be kind does not mean to be passive. To be kind in 
Buddhism means compassionate, and compassionate does not mean to 
allow others to walk all over you, to allow yourself to be destroyed. 
We must be kind to everybody, but we have to protect ourselves and 
protect others. If we need to lock someone up because he 1s dangerous, 
then we have to do that. But we have to do 1t with compassion. Our 
mofivatlon 1s to prevent that person from continuing his course of 
destruction and from feeding his anger. Siting In meditation alone 
cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In order to achieve the 
loving-kindness, we must put loving-kindness In actlons in our dally 
life. In our dally activities, we must develop empathy and closeness to 
others by reflecting on their sufferings. For example, when we know 
someone suffering, we should try our best to console them by kind 
words or to help them with our worldly possessions 1f needed. 

The Buddha taught: a Buddhist practitioner must have an all- 
embracing kind and compassilonate mind. According to the Vimalakrrtl 
Sutra, Chapter Three, the Buddha asked Mahakasyapa: “Go to 
Vịimalakirti to enquire after his health on my behalf.” Mahakasyapa 
said: “World Honoured One, I am not qualified to call on him to inquire 
after his health. 'The reason 1s that once when I[ went begging for food 
in a lane Inhabited by poor people, Vimalakirti came and said: “Hey, 
Mahakasyapa, you are falling to make your kind and compassionate 
mind all-embracing by begging from the poor while staying away from 
the rich. Mahakasyapa, In your practice of impartiality, you should call 
on your donors In succession (regardless of whether they are pOOT Or 
rich). You should beg for food without the (ulterlor) idea of eating It. 
To wIpe out the concept of rolling (food into a ball in the hand), you 
should take It by the hand (I.e. without the idea of how you take 10). 
You should receive the food given without the Idea of receIving 
anything. When entering a village, you should regard it as void like 
empty space. When seeing a form, you should remain Indifferent to 1t. 
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When you hear a voice, you should consider 1t (as meaningless as) an 
echo. When you smell an odor, take 1t for the wind (which has no 
smell). When you eat, refrain from discerning the taste. Regard all 
touch as 1ƒ you were realizing wIsdom (which 1s free from feelings and 
emotIons). You should know that all things are 1llusory, having neither 
nature of their own nor that of something else, and that since 
fundamenrally, they are not self-existent, they cannot now be the 
subJect of annihilation. Mahakasyapa, If you can achieve all eight 
forms of liberation without keeping from the eight heterodox ways (of 
líe), that 1s by identfying heterodoxy with orthodoxy (both as 
emanating from the same source), and If you can make an offering of 
your (own) food to all living beings as well as to all Buddhas and all 
members of the Sangha, then you can take the food. Such a way of 
eating 1s beyond the troubles (of the worldly man) and the absence of 
the troubles of Hinayana men); above the state of stillness (n which 
Hinayana men abstain from eating) and the absence of stillness (of 
Mahayana men who eat while In the state of serenity); and beyond 
both dwelling in the worldly state or in nirvana, while your donors reap 
neither great nor little merits, what they give being neither beneficial 
nor harmful. This 1s correct entry upon the Buddha path without relyIng 
on the small way of sravakas. Mahakasyapa, 1f you can so eat the food 
øIven you, your eating shall not be In van.” 


265 


Chương Ba Mươi Bốn 
Chapter Thirty-Four 


Tâm Giác Ngộ Là Tâm Phật 


Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Giác ngộ có nghĩa là sự soi sáng hay sự khai minh hay sự trực ngộ 
về bản tánh thật của vạn pháp. Ngộ là kinh nghiệm riêng tư thân thiết 
nhất của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút được. 
Tất cả những gì các Thiển sư có thể làm được để truyển đạt kinh 
nghiệm ấy cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trỏ cho 
thấy. Người nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy 
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thì càng nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai để. Giác ngộ là 
sự tỉnh thức và nhận biết về Phật và làm sao để đạt đến Phật quả. Giác 
Ngộ là một trong ba mục tiêu của Thiển quán. Kiến tánh ngộ đạo hay 
nhìn thấy tự tánh chân thật của mình và đồng thời nhìn thấy bản tánh 
tối thượng của vũ trụ và vạn vật. Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: 
“Xưa nay ta vốn đầy đủ và toàn hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” 
Nếu là thấy Phật tánh thì thực chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất 
cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu người ấy là Phật Thích Ca hay Phật A Di Đà 
hay bất cứ người nào trong các bạn. Nhưng nói thế không có nghĩa là 
tất cả chúng ta đều có kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì 
trong cái rõ, cái sâu, cái đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt 
lớn lao. Nhưng hành giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng giác ngộ là thành 
quả của chính bản thân mình và mỗi người chúng ta đều có cơ hội như 
nhau để đạt đến sự giác ngộ của chính mình. 

Giác Ngộ Tâm là cái diệu tâm bản giác hay bản tánh nguyên thủy 
của con người. Giác Ngộ Tâm luôn giác ngộ rằng thân nầy chẳng phải 
TA và CỦA TA, mà đó chỉ là một sự tổng hợp giả tạm của tứ đại (đất, 
nước, lửa, gió) mà thôi. Dĩ nhiên tiến trình của Tâm được kinh điển hệ 
thống hóa và mô tả một cách rất rõ ràng, nhưng kinh nghiệm tâm qua 
Thiền định vượt ra ngoài sách vở kinh điển. Sách vở không thể nào nói 
cho mình biết về kinh nghiêm phát sinh của sĩ mê, hay cẩm giác phát 
sanh từ tác ý. Người có tâm giác ngộ là người không dính mắc vào 
ngôn từ, mà chỉ đơn thuần thấy tất cả các pháp đều vô thường, khổ và 
vô ngã. Con người ấy có khả năng buông xả. Khi các pháp phát sinh, 
người ấy tỉnh thức và biết rõ, nhưng không chạy theo chúng. Người con 
Phật nên luôn nhớ rằng một khi Tâm nầy bị khuấy động thì nhiều loại 
tâm khác được thành hình, tư tưởng và phản ứng cũng được khởi lên từ 
đó. Vì vậy mà người có tâm giác ngộ luôn thấy sự vật theo chân lý, 
không cảm thấy hạnh phúc hay khổ đau theo những đổi thay của điều 
kiện. Đây mới đích thực là sự bình an, không sanh, không già, không 
bệnh, không chết, không tùy thuộc vào nhân quả hay điều kiện, vượt 
ra ngoài hạnh phúc và khổ đau, thiện và ác. Không còn cái gì để nói 
hay cái tâm nào khác để chứng đắc nữa. tâm thức phân biệt nầy cũng 
thế, nó chỉ là sự tổng hợp của sáu trần là sắc, thinh, hương, vị. Xúc, và 
pháp mà thôi. Do vậy nên nó cũng chẳng phải là TA và CỦA TA nữa. 
Hiểu được như vậy, hành giả tu tập sẽ dứt trừ hai thứ trói buộc là NGÃ 
và NGÃ SỞ. Ngã và Ngã sở đã không, tức nhiên sẽ dứt trừ được cái 
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“Ngã Tướng” hay cái “Chấp Ta”; sự “Chấp có nơi người khác” hay 
“Nhơn Tướng” cũng không; sự chấp “Có” nơi tất cả chúng sanh hay 
“Chúng Sanh Tướng”; sự chấp “Thọ Giả Tướng” hay không có ai 
chứng đắc. Vì Bốn Tướng Chúng Sanh đều bị dứt trừ, nên hành giả 
liền được Giác Ngộ. 

Tâm giác ngộ là một trong sáu yếu đểm phát triển Bồ Để Tâm. 
Chúng sanh thường chấp sắc thân nầy là ta, tâm thức có hiểu biết, có 
buồn giận thương vui là ta. Nhưng thật ra, sắc thân nầy giả dối, ngày 
kia khi chết đi nó sẽ tan về với đất bụi, nên thân tứ đại không phải là 
ta. Tâm thức cũng thế, nó chỉ là thể tổng hợp về cái biết của sáu trần 
là sắc, thinh, hương, vị, xúc, pháp. Ví dụ như một người trước kia dốt, 
nay theo học chữ Việt, tiếng Anh, khi học thành, có cái biết về chữ 
Việt tiếng Anh. Lại như một kẻ chưa biết Ba Lê, sau có dịp sang Pháp 
du ngoạn, thu thập hình ảnh của thành phố ấy vào tâm. Khi trở về bản 
xứ có ai nói đến Ba Lê, nơi tâm thức hiện rõ quang cảnh của đô thị ấy. 
Cái biết đó trước kia không, khi lịch cảnh thu nhận vào nên tạm có, sau 
bỏ lãng không nghĩ đến, lần lần nó sẽ phai lạt đến tan mất hẳn rôi trở 
về không. Cái biết của ta khi có khi không, hình ảnh nầy tiêu hình ảnh 
khác hiện, tùy theo trân cảnh thay đổi luôn luôn, hư giả không thật, 
nên chẳng phải là ta. Cổ đức đã bảo: “Thân như bọt tụ, tâm như gió. 
Huyễn hiện vô căn, không tánh thật.” Nếu giác ngộ thân tâm như 
huyễn, không chấp trước, lần lần sẽ đi vào cảnh giới “nhơn không” 
chẳng còn ngã tướng. Cái ta của ta đã không, thì cái ta của người khác 
cũng không, nên không có “nhơn tướng.” Cái ta của mình và người đã 
không, tất cái ta của vô lượng chúng sanh cũng không, nên không có 
“chúng sanh tướng.” Cái ta đã không, nên không có bản ngã bến lâu, 
không thật có ai chứng đắc, cho đến cảnh chứng thường trụ vĩnh cửu 
của Niết Bàn cũng không, nên không có “thọ giả tướng.” Đây cần nên 
nhận rõ, cũng không phải không có thật thể chân ngã của tánh chân 
như thường trụ, nhưng vì Thánh giả không chấp trước, nên thể ấy thành 
không. Nhơn đã không thì pháp cũng không, vì sự cảnh luôn luôn thay 
đổi sanh diệt, không có tự thể. Đây lại cần nên nhận rõ chẳng phải các 
pháp khi hoại diệt mới thành không, mà vì nó hư huyễn, nên đương thể 
chính là không, cả “nhơn” cũng thế. Cho nên cổ đức đã bảo: “Cần chi 
đợi hoa rụng, mới biết sắc là không.” (Hà tu đãi hoa lạc, nhiên hậu thỉ 
tri không). Nói về tâm giác ngộ, đức Phật đã từng nhắc nhở chúng đệ 
tử là hãy để tâm như một dòng sông, đón nhận và cuốn trôi đi tất cả; 
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hay giữ cho tâm như ngọn lửa, đón nhận và thiêu rụi mọi thứ đước ném 
vào. Không có thứ gì có thể dính mắc được trong dòng sông hay ngọn 
lửa, vì chúng sẽ bị dòng sông cuốn trôi hay ngọn lửa thiêu rụi tất cả. 
Nếu chúng ta có thể giữ tâm mình bằng cách nầy, chúng ta có được cái 
gọi là tâm giác ngộ vậy. Như vậy, hành giả tu thiển không nên giữ bất 
cứ thứ gì trong tâm, ngay cả khi chúng ta nghĩ rằng chúng ta có cái gọi 
là Như Lai Tạng trong tâm. Hãy buông bỏ tất cả mọi thứ mình tưởng 
rằng mình có. Hãy nhẹ nhàng buông bỏ ngay cả cái gọi là tâm giác 
ngộ. Hãy buông bỏ tất cả mọi thứ mình có, ngay cả nếu mình nghĩ 
mình có cái gọi là vô tâm. Hành giả khi đã giác ngộ “Nhơn” và “Pháp” 
đều không, thì giữ lòng thanh tịnh trong sáng không chấp trước. 

Tâm Giác ngộ theo nhà Thiển để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng 
trực giác về chân lý. Nghĩa đen của từ này là “thấy tánh,” và người ta 
nói rằng đây là sự nhận biết chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài 
ngôn ngữ hay khái niệm tư tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (ngộ) 
trong một vài bài viết về Thiền, nhưng trong vài bài khác thì “Kensho” 
được diễn tả như là thủy giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) cần phải 
được phát triển qua tu tập nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ “satori” 
liên hệ tới sự giác ngộ của chư Phật và chư Tổ trong Thiển. Một vị 
Tăng thành khẩn thỉnh Triệu Châu dạy Thiền, Triệu Châu hỏi: "Ông 
ăn cháo chưa?" Vị Tăng đáp: "Ăn cháo rồi." Triệu Châu bảo: "Rửa 
chén đi." Thoạt nghe, vị Tăng liền tỉnh ngộ. Thế ra cái giác ngộ trong 
Thiển nó thường tục biết chừng nào! Dầu gì đi nữa, chúng ta cũng 
không thể nói rằng Triệu Châu đã không làm gì hết cho sự đạt ngộ của 
vị Tăng. Nhưng làm sao Triệu Châu có thể mở mắt cho vị Tăng bằng 
một nhận xét tầm thường như vậy? Câu nói của ngài phải có ẩn ý gì 
khiến vừa nói ra là ăn khớp ngay với nhịp tâm của vị Tăng? Vị Tăng 
đã dọn tâm sẵn như thế nào để đón lấy cái ấn tay cuối cùng của Triệu 
Châu? Toàn thể diễn trình của tâm thức từ lúc hành giả mới thọ giáo 
cho đến hồi cứu cánh ngộ đạo ắt hẳn phải trải qua vô số thăng trầm 
vấp váp. Nhưng cuộc đàm thoại giữa vị Tăng và Triệu Châu cho thấy 
pháp Thiền chỉ có ý nghĩa khi cây trục của nội tâm xoay sang một thế 
giới khác, sâu rộng hơn. Vì một khi thế giới thâm diệu ấy mở ra là 
cuộc sống hằng ngày của hành giả, cả đến những tình tiết tầm thường 
nhất, vẫn đượm nhuần Thiển vị. Thật vậy, một mặt giác ngộ là cái gì 
tầm thường, vô nghĩa lý nhất đời; nhưng mặt khác, nhất là khi chúng ta 
chưa hiểu, nó kỳ bí không gì hơn. Và nói cho cùng, ngay cả cuộc sống 
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thường ngày của chúng ta, há chẳng phải đầy những kỳ quan, bí mật 
và huyễn bí, ngoài tầm hiểu biết của trí óc con người hay sao? 


Enlightened Mind Is the Buddha s Mind 


According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Ủnderstanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s strugpling valiantly to free Itself 
from the ideas of identity and cause effect that underlie classical 
scIience. Sclence, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated 1nto concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, If 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ít 1s an intuition rather 
than the culminatlon of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at sụch momens. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into doctrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happiness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Enlightenment means to enliphten or to wake up or the IntuIfIve 
awareness or cognitlon of the Dharma-Nature, the realization of 
ulimate reality. Enlightenment 1s the most Intimate 1ndividual 
experience and therefore cannot be expressed in words or described In 
any manner. All that one can do in the way of communicating the 
experience fo others 1s to suggest or indicate, and this only tentatively. 
The one who has had it understands readily enough when such 
indication are given, but when we try to have a glimpse of it through 
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the Iindices given we utferly fail. Enlightenment 1s a complete and deep 
realization of what it means to be a Buddha. Achieving a complete and 
deep realization of what It means to be a Buddha and how to reach 
Buddhahood. It 1s to see one”s Nature, comprehend the True Nature of 
things, the Truth. However, only after becoming a Buddha can one be 
said to have truly attainned Supreme Enliphtenment. “Awakening” 1s 
one of the three aims of meditation. Awakening or seeing Into your 
True-nature and at the same time seeing Into the ultimate nature of the 
universe and all things. It is the sudden realization that “I have been 
complete and perfect from the very beginning. How wonderful, how 
miraculousÏl” If it is true awakening, 1fs substance wIll always be the 
same for whoever experlences it, whether he be the Sakyamuni 
Buddha, the Amitabha Buddha, or any one of you. But this does not 
mean that we can all experilence awakening to the same degree, for In 
the clarity, the depth, and the completeness of the experience there are 
great difference. But Zen practitioners should always remember that 
enlightenment rests on your own shoulders. And each one of us has an 
equal opportunity to reach our own enlightenmeit. 

The I1lluminated mind, the original nature of man. The Mind of 
Enlightenmernt 1s always enliphtened that this body 1s not ME (self) or 
MINE (self-belonging), but 1s only a temperary collaboration of the 
four great elements (land, water, fire, and wind). Of course, the 
systematic outline of the process In the texts 1s very clear and accurate, 
but the experlence of the state of mind that we obfain in meditation 1s 
beyond textual study. Text books cannot tell us about the exprience of 
Ipnorance arising, or how volition feels. A person with an enlightened 
mind will not attach to the words. He simply sees that all things are 
Impermanent, unsatisfactory, and empty of self. He let go of 
everything. When things arise, he 1s aware of them, knows them, but 
not accompanies them to any where. Buddhists should always 
remember that once the mind 1s stirred up, the varlous mental 
formations, thought constructions, and reactions sfart arlsing from It. 
Therefore, the one who possesses an enliphtened mind always sees 
according to the truth and does not becomes happy or sad according to 
changing conditions. This 1s true peace, free of birth, aging, sickness, 
and death, not dependent on causes, results, or condifions, beyond 
happiness and suffering, above good and evil. Nothing can be spoken 
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about It. No other mind can be achieved! The discriminating mind 1s 
the same way; 1t Is the result from the combination of the six elements 
Of form, sound, odor, flavor, touch and dharma. Therefore, 1t 1s also not 
ME or SELF-BELONGING etther. If cultivators are able to penetrate 
and comprehend In this way, they wIll be able to eliminate that the two 
types of bondage of SELE and SELF-BELONGOING. If there 1s no 
“Self” or “Self-belonging,” then the Self-Form, or the characteristic of 
beiIng attached to the concept of self will be eliminated immedliately; 
The Otherˆs Form or the characteristic of clinging to the concept of 
other people does not exist either; the Sentient Beings Form or the 
characteristic of clinging to the existence of all other sentient beings 
will no longer exist; the Reciplent-Form 1s also eliminated. Because 
these four form-characferistics of sentient beings no longer exist, the 
practitioners wIll attain Enlightenment. 

Enlightened mind 1s one of the six points to develop a true Bodhi 
Mind. Sentient beings are used to grasping at this body as “me,” at this 
discriminating mind-consciousness which 1s subJect to sadness and 
anger, love and happiness, as “me.” However, this flesh-and-blood 
body 1s i1llusory; tomorrow, when 1t dies, it will return to dust. 
Therefore, this body, a composite of the four elements (earth, water, 
fore, and arr) 1s not “mne.” The same 1s true with our mind- 
conscIousness, which 1s merely the synthesis of our perceptlon of the 
six “Dusts” (form, sound, fragance, taste, touch, and dharmas). For 
example, a person who formerly could not read or write, but 1s now 
studying Vietnamese or English. When his studies are completed, he 
wIill have knowledge of Vietnamese or English. Another example 1s a 
person who had not known Paris, but who later on had the opportunity 
to visit France and absorb the sights and sounds of that city. Upon his 
return, Iƒ someone were to mention Paris, the sights of that metropolis 
would appear clearly In his mind. That knowledge formerly dịd not 
exIst; when the sights and sounds entered his subconscious, they 
“exIsted.” If these memories were not rekindled from time to time, 
they would gradually fade away and disappear, returning to the void. 
Thịs knowledge of ours, somefimes exiIsting, sometimes not existing, 
some Images disappearing, other Images arising, always changing 
following the outside world, 1s 1llusory, not real. Therefore, the mind- 
COnScIousness 1s not “me.” The ancIents have said: “he body 1s like a 
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bubble, the mind 1s like the wind; they are 1llusions, without origin or 
True Nature.” If we truly realize that body and mind are 1llusory, and 
do not cling to them, we will gradually enter the realm of “no-self,” 
escaping the mark of self. The self of our self berng thus void, the self 
Of others 1s also void, and therefore, there 1s no mark of others. Our self 
and the self of others beIng void, the selves of countless sentient beIngs 
are also void, and therefore, there 1s no mark of sentient beings. The 
self being void, there 1s no lasting ego; there 1s really no one who has 
“attained Enlightenment.” 'This 1s also true of Nirvana, ever-dwelling, 
everlasting. Therefore, there 1s no mark of lifespan. Here we should 
clearly understand: 1t is not that eternally dwelling “Irue Thusness” has 
no real nature or true self; 1t is because the sages have no attachment 
to that nature that It becomes void. Sentient beings being void, obJects 
(dharmas) are also void, because obJects always change, are born and 
die away, with no self-nature. We should clearly realize that this 1s not 
because obJects, upon disintegration, become void and non-exiIstent; 
but, rather, because, being 1llusory, their True Nature 1s empty and 
void. Sentient beings, too, are like that. Therefore, ancient have said: 
“Why wait until flowers fall to understand that form 1s empty.” Talking 
about the enlightened mind, the Buddha always reminded His disciples 
to let the mind be like a river receiving and flowing; or be like a fire 
receiving and burning all things thrown 1nfo. Nothing could be clung to 
in that river or fire because they would flow all things or burn all 
things. lf we can keep our mind this way, we possess the so-called 
enlipghtened mind. Therefore, Zen practioners should not have 
anything In mind, including the so-called Tathagata Store in our mind. 
Lets drop all we have. Gently drop even the so-called “Enlightened 
Mind”. Just drop all we have, even If we think we have the so-called 
unborn mind. Just sit down, gently breathe In and out. The practitioner, 
having clearly understood that beings and dharmas are empty, can 
proceed to recite the Buddha”s name with a pure, clear and bright 
mind, free from all attachments. 

Awakening Mind 1s used In Zen for direct apprehension of truth. It 
lierally means “seeing nature,” and 1s said to be awareness of one”s 
true nature in an Iinsight that transcends words and conceptual thought. 
lt is equated with “Sator1” in some Zen contextfs, but in others “kensho” 
1s described as an Initial awakening that must be developed through 
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further training, while “safori” 1s associated with the awakening of 
Buddhas and the patriarchs of Zen. ÀA monk asked Chao-chou to be 
Instructed in Zen, Chao-chou said, "Have you had your rice soup or 
not?" The monk said, "Yes, master." Chao-chou said, "If so, have your 
dishes washed." These words at once opened the monk's mind to the 
truth of Zen. This 1s enough to show what a commonplace thing 
enlightenment 1s" At any rate, we could not say that Chao-chou had 
nothing to do with the monks realization. But, how did Chao-chou 
make the monk's eye open by such a prosalc remark? Dịd the remark 
have any hidden meaning, however, which happened to concide with 
the mental tone of the monk? How was the monk so mentally prepared 
for the final stroke of the master, whose service was Just pressing the 
buffon, as 1t were? Zen practitioners should always remember that the 
whole history of the mental development leading up to an 
enlightenment; that 1s from the first moment when the disciple came to 
the master unfil the last moment of realization, with all the Intermittent 
psychological vicissitudes which he had to go through. But the 
conversation between the monk and Chao-chou Just shows that the 
whole Zen discipline gains meaning when there takes place this turning 
of the mental hinge to a wider and deeper world. For when this wide 
and deeper world opens, Zen practitioners' everyday life, even the 
most trivial thing of it, grow loaded with the truths of Zen. On the one 
hand, therefore, enliphtenment 1s a most prosalc and matter-of-fact 
thing, but on the other hand, when It 1s not undersfood 1t 1s something of 
a mystery. But after all, 1s not life 1tself filled with wonders, mysterIes, 
and unfathomabilities, far beyond our discursive understanding? 
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Chương Ba Mươi Lăm 
Chapter Thưy-Five 


Phật Tâm Vô Sở Trụ 


Theo Phật giáo, tâm người loạn động như con vượn. Có ai đó hỏi vị 
Thiển sư làm sao nhìn vào tự tánh của mình. Vị Thiền sư đáp: “Làm 
sao thấy được? Vì nếu có một cái lồng với sáu cửa số và một con khỉ 
trong đó. Nếu có ai gọi 'khỉ ơi,` con khỉ liền trả lời, và nếu có ai khác 
lại gọi nữa “khỉ ơi thì khỉ lại trả lời. Và cứ thế nó tiếp tục trả lời. Tâm 
con người lại cũng như thế ấy.” Người tu Phật phẩi tu hành với cái tâm 
phủ nhận muôn hiện tượng; tuy nhiên, người ấy cũng phải nên luôn 
nhớ rằng trên thực tế muôn vạn sự vật không phải là không có mặt." Ý 
nghĩa của lối giải thích này là khi kinh dạy rằng vạn pháp là Không, 
hành giả nên nhìn vào sắc và danh để thấy được chúng là Không, và 
tránh bị chúng trói buộc. Vì vậy mà gọi là "buông xả." Chỗ này không 
có nghĩa rằng hiện tượng bên ngoài là trống không, hoặc bối cảnh 
thuộc hiện tượng là trống không. Nói cách khác, hành giả nên để thế 
giới khái niệm và hiện tượng lắng đọng, nhưng điểu này không có 
nghĩa là thế giới hiện tượng không có mặt một cách khách quan ngoài 
tâm. Đức Phật thường dạy chúng đệ tử giữ tâm vô sở trụ, nghĩa là 
chúng ta đừng dính mắc vào bất cứ thứ gì, cho dù là kinh điển, pháp 
môn hay ngay cả vị thầy. Nếu như chúng ta còn dính mắc vào bất cứ 
thứ gì, có nghĩa là chúng ta còn dính mắc vào một hình thức ngã chấp. 
Ngày xưa, các bậc tu hành không dính mắc vào đâu, đến độ quên cả 
thân thể và đời sống của chính mình. Mặc cho năm tháng trôi qua trong 
núi non rừng thẳm. Họ chỉ ngôi tỉnh lặng quán sát thiên nhiên; và chỉ 
biết rằng khi hoa anh đào nở là mùa xuân đang tới, thế thôi! Tâm vô 
sở trụ là không trụ vào đâu, tâm để cho quá khứ đi vào quá khứ. Tâm 
vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Bản chất 
của tâm như vượn chuyền cây, nó đi bất cứ nơi nào mà nó muốn. Tuy 
nhiên, Kinh Kim Cang đề nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho 
nó không trụ lại nơi nào cả.” Theo Kinh Kim Cang, một vị Bồ Tát nên 
có các tư tưởng được thức tỉnh mà không trụ vào bất cứ thứ gì cả. Toàn 
câu Đức Phật dạy trong Kinh Kim Cang như sau: “Bất ưng trụ sắc sanh 
tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ nhi 
sanh kỳ tâm (không nên sinh tâm trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ 
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vào thanh, hương, vị, xúc, Pháp. Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không 
trụ vào chỗ nào). Thiền sư Tuyết Phong Nghĩa Tôn (822-908) là một vị 
thiển sư nổi tiếng khổ hạnh vào thời nhà Đường. Tuyết Phong đã nhiều 
năm hành cước du phương, luôn mang theo bên mình một cái vá 
(muỗng múc canh) trong lúc hành Thiền; điều này có ý nghĩa là Tuyết 
Phong đảm nhận công việc nhọc nhằn thấp kém nhất trong chốn tòng 
lâm, đó chính là vị Tăng nấu bếp, mà cái vá chính là dấu hiệu của 
công việc ấy. Tuyết Phong kế thừa y bát của Đức Sơn và trở thành vị 
trụ trì sau này. Có một vị Tăng hỏi: "Hòa Thượng gặp Đức Sơn, đã 
được gì mà liền thôi không đi nữa?" Tuyết Phong đáp: "Lão Tăng đến 
tay không, về tay không." Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong quyển 
"Thiền Học Nhập Môn," vấn đáp như vậy há chẳng phải là lối giải 
thích bình thường nhất về "Vô sở trụ" hay sao? Đối với hành giả tu 
Thiền, thì tâm nên trụ chỗ nào? Nên trụ chỗ không trụ. Vậy thì thế nào 
là chỗ không trụ? Không trụ bất cứ chỗ nào tức là chỗ không trụ. 
Nhưng mà thế nào là không trụ bất cứ chỗ nào? Không trụ bất cứ chỗ 
nào có nghĩa là không trụ thiện ác, hữu vô, trong ngoài, khoảng giữa, 
không trụ chỗ không cũng không trụ chỗ bất không, không trụ chỗ định 
cũng không trụ chỗ bất định, tức là không trụ bất cứ chỗ nào. Chỉ cần 
không trụ bất cứ chỗ nào tức là chỗ trụ của tâm; được như vậy mới gọi 
là tâm vô sở trụ, mà tâm vô sở trụ là tâm Phật. Thật vậy, tâm vô sở trụ 
là tâm chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá khứ tự 
nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại cũng như 
vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm vị lai rồi 
cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp không thật 
nên không chấp trước. Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm giải thoát, 
tâm Phật, tâm Bồ Đề; tâm không vướng mắc vào ý tưởng sanh diệt (vô 
sinh tâm), đầu đuôi. Hành giả nên luôn nhớ rằng Tâm Vô Sở Trụ là Tâm 
Phật, một khi thể hội được chân lý vô tướng, thì trong lòng không có gì chấp 
trước. Đây là trạng thái cao tuyệt trong thực tập thiển định, trong đó không có 
mục tiêu, đối tượng, cũng không có chủ đích tự lợi, không có chỗ nào để trụ. 


The Buddha s Mind 
Without A Resting Place 


According to Buddhism, the mind as intractable as a monkey (as a 
restless monkey). Someone asks a Zen master on how to look Into 
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one”s self-nature. The Zen master replies: “How can? For If there 1s a 
cage with six windows, in which there 1s a monkey. Someone calls at 
one window, “O, monkey,` and he replies. Someone else calls at 
another window, and again he replies. And so on. Human”s mind 1s no 
different from that monkey.” Buddhist practitioners should cultivate 
with a mental negation ot the mind that 1s negated with regard to 
myriad phenomena; however, practitioners should also always 
remember that the myriad things are not non-existent. The meaning of 
this interpretation 1s that when the Sutras teach that all dharmas are 
empty, this means that one should seek phystcally and mentally to 
consider them vain and not be attached to them. Therefore, this 1S 
called "negation." This does not mean that outer phenomena are 
empty, or that the phenomenal obJects are empty. In other words, 
practitioners should empty the mind of conceptual thoughts and Images 
concerning phenomena, but this does not mean that phenomena have 
no objective exIstence outside the mind. The Buddha always taught his 
disciples to cling to nothing; that means we should not cling to 
anything; not to cling to the scriptures, to the đdharma doors, or even to 
our masters. If we still cling to anything, that means we still cling to a 
form of self-graspIng. In anclent times, practitioners clung to nothing; 
they forgot their body and life. They never noticed how many years 
passed by In mountains. They always sat quletly to observe the nature; 
and when they saw the cherry flowers bloomed, they knew the spring 
already came. That's all! The mind without resting place 1s a mind 
which does not abide anywhere, a mind which let “bygone be bygone.” 
The mind without resting place 1s a mind which does not abide 
anywhere, a mind which let “bygone be bygone.” The mind without 
resting place, detached from time and space, the past being past may 
be considered as a non-past or non-exIstent, so with present and future, 
thus realizing thetr unreality. The nature of the mind 1s like a monkey, 
It moves wherever 1t will. However, the Diamond Sutra suggests: 
“Cultivate the mind and the awareness so that your mind abides 
nowhere.” The complete sentence which the Buddha taught SubhutI as 
follows: “Do not act on sight. Do not act on sound, smell, taste, touch or 
Dharma. One should act without attachments.” According to the 
Diamond Sutra, a Bodhisattva should produce a thought which 1s 
nowhere supported, or a thought awakened without abiding In anything 
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whatever. Zen master Hsueh-fêng was one of the mosf earnest truth 
seekers In the history of Zen during the Tang dynasty. He 1s said to 
have carried a ladle throughout the long years of his disciplinary Zen 
peregrinations. His idea was fo serve In one of the most despised and 
most difficult positions 1n the monastery life, that 1s, as cook, and the 
ladle was his symbol. When he finally succeeded Tê-shan-Hsuan-chien 
as Zen master, a monk approached him and asked, "What Is that you 
have attained under Tê-shan? How serene and self-contained you are!" 
Hsueh-fêng said, "Empty-handed [ went away from home, and empty- 
handed I returned." According to Zen master DaiIsetz Teitaro SuzuKI In 
"An Introduction To Zen Buddhism,” 1s not this a practical explanation 
of the doctrine of "no abiding place”? For Zen practitioners, where 1s 
the abiding place for the mind? Zen practitioners' minds should abide 
where there Is no abiding. What 1s meant by "there 1s no abiding”? 
When the mind 1s not abiding In any particular obJect, we say that 1t 
abides where there 1s no abiding. But what 1s meant by not abiding In 
any particular obJect? It means not to be abiding In the dualism of good 
and evIil, being and non-being, thought and matter; It means not to be 
abiding In emptiness or in non-emptiness, neither In tranguility nor In 
non-trangullity. Where there 1s no abiding place, this 1s truly the 
abiding place for the mind, and the non-abiding mind 1s the Buddha- 
mind. In fact, the mind without resting place, detached from time and 
space, the past being past may be considered as a non-past or non- 
exIstent, so with present and future, thus realizing their unreality. The 
result is detachment, or the liberated mind, which 1s the Buddha-mind, 
the bodhi-mind, the mind free from Ideas or creation and extinction, of 
beginning and end, recognizing that all forms and natures are of the 
Void, or Absolute. Buddhist practitioners should always remember that 
a mind without a resting place 1s the Buddhas Mind, once realizing the 
truth of nothing obtainable, the Iimmaterial universal reality behind all 
phenomena. This 1s the optimum sftate for Zen practice, in which there 
1s no goal or obJect, no Intentfion for self gain or profit, no place to rest 
0n. 
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Chương Ba Mươi Sáu 
Chapter Thir(y-Six 


Bốn Tâm Vô Lượng Của Các Bậc Thánh 


Tâm vô lượng là tâm rộng lớn không thể tính lường được. Tâm vô 
lượng không những làm lợi ích cho vô lượng chúng sanh, dẫn sinh vô 
lượng phúc đức và tạo thành vô lượng quả vị tốt đẹp trong thế giới đời 
sống trong một đời, mà còn lan rộng đến vô lượng thế giới trong vô 
lượng kiếp sau nầy, và tạo thành vô lượng chư Phật. Vô lượng tâm là 
đạo xuất sanh Phật pháp, vì một niệm khấp tất cả hư không giới. Bốn 
tâm vô lượng, còn gọi là Tứ Đẳng hay Tứ Phạm Hạnh, hay bốn trạng 
thái tâm cao thượng. Được gọi là vô lượng vì chúng chiếu khắp pháp 
giới chúng sanh không giới hạn không ngăn ngại. Cũng còn được gọi là 
“Phạm Trú” vì đây là nơi trú ngụ của Phạm Chúng Thiên trên cõi Trời 
Phạm Thiên. Chính vì những lý do này, theo Phật giáo, bốn tâm vô 
lượng là tâm của các bậc Thánh. Thứ Nhất Là Từ Vô Lượng Tâm: Từ 
vô lượng tâm là lòng thương yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn thể 
chúng sanh mọi loài, và gây tạo cho chúng sanh cái vui chân thật. Cái 
vui của thế gian chỉ là cái vui giả tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị 
phiền não chi phối; khi tham sân sĩ được thỏa mãn thì vui; khi chúng 
không được thỏa mãn thì buồn. Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh 
viễn thì trước tiên chúng ta phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. 
“Từ” phải có lòng bi đi kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và 
khuyên bảo chúng sanh đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu 
khổ ban vui. Từ vô lượng tâm là tâm đem lại niểm vui sướng cho 
chúng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm đầy lòng từ trải rộng khắp nơi, 
trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy 
luôn an trú biến mãn với tâm từ, quảng đại, vô biên, không hận, không 
sân. Từ vô lượng tâm còn có nghĩa là tâm ao ước mong muốn phúc lợi 
và hạnh phúc của chúng sanh. Tâm nầy giúp đoạn trừ sân hận. Nổi khổ 
của chúng sanh vô lượng thì lòng từ cũng phải là vô lượng. Muốn thành 
tựu tâm từ nầy, Bồ Tát phải dùng đủ phương tiện để làm lợi lạc cho 
chúng sanh, trong khi hóa độ phải tùy cơ và tùy thời. Tùy cơ là quan 
sát trình độ căn bản của chúng sanh như thế nào rồi tùy theo đó mà chỉ 
dạy. Cũng giống như thầy thuốc phải theo bệnh mà cho thuốc. Tùy thời 
là phải thích ứng với thời đại, với giai đoạn mà hóa độ. Nếu không 
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thích nghi với hoàn cảnh và không cập nhật đúng với yêu cầu của 
chúng sanh, thì dù cho phương pháp hay nhất cũng không mang lại kết 
quả tốt. Trong Kinh Tâm Địa Quán, Đức Phật đã dạy về bốn thứ không 
tùy cơ là nói không phải chỗ, nói không phải thời, nói không phải căn 
cơ, và nói không phải pháp. Thứ Nhì Là Bì Vô Lượng Tâm: Bi vô 
lượng tâm hay tâm cứu khổ cho chúng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo với tâm 
đầy lòng bi mẫn trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương 
xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm bị, 
quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Bi vô lượng tâm còn làm 
tâm ta rung động khi thấy ai đau khổ. Tâm ao ước mong muốn loại trừ 
đau khổ của người khác, đối lại với sự tàn ác. Thứ Ba Là Hỷ Vô 
Lượng Tâm: Tâm vui mừng khi thấy người khác thoát khổ được vui. Ở 
đây vị Tỳ Kheo với đầy tâm hỷ trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, 
hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn 
với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Hỷ tâm còn là 
tâm vui khi thấy người thành công thịnh vượng. Thái độ khen ngợi hay 
chúc mừng nầy giúp loại bỏ tánh ganh ty bất mãn với sự thành công 
của người. Thứ Tư Là Xả Vô Lượng Tâm: Xã bỏ là không luyến chấp 
khi làm lợi lạc cho tha nhân. Thói thường khi chúng ta làm điều gì nhất 
là khi được kết quả tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự 
bất bình, cãi vã xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm 
khác cũng do tánh chấp trước mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp 
pháp mà ra. Đức Phật dạy rằng nếu có người lên án mình sai, mình 
nên trả lại họ bằng lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng 
cuồng đại thì chúng ta càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. 
Làm được như vậy là vui. Các vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp 
pháp, nên không thấy mình là ân nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc 
nào họ cũng thấy chính chúng sanh mới là ân nhân của mình trên bước 
đường lợi tha mẫn chúng, tiến đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng 
sanh vui là Bồ Tát vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bổ đến độ người gần 
xa đều xem bình đẳng, kẻ trí ngu đều coi như nhau, mình và người 
không khác, làm tất cả mà thấy như không làm gì cả, nói mà không 
thấy mình có nói gì cả, chứng mà không thấy mình chứng gì cả. Tâm 
xả bỏ mọi thứ vật chất cũng như vượt lên mọi cảm xúc. Ở đây vị Tỳ 
Kheo với đầy tâm xả trải rộng khắp nơi, trên, dưới, ngang, hết thấy 
phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị ấy luôn an trú biến mãn với tâm 
xả, quảng đại, vô biên, không hận, không sân. Xả vô lượng tâm còn 
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được coi như là nơi mà chư Thiên trú ngụ. Đây là trạng thái tâm nhìn 
người không thiên vị, không luyến ái, không thù địch, đối lại với thiên 
vị và thù hằn. 


The Sainfs' Four Immmeasurable Minds 


The mind 1s immeasurable. It not only benefit immeasurable living 
beings, bringing 1immeasurable blessings to them, and producing 
Immeasurable highly spiritual attainments In a world, in one life, but 
also spreads all over Iimmeasurable worlds, in Iimmeasurable future 
lives, shaping up Iimmeasurable Buddha. Immeasurable mind 1s a way 
of generating qualitles of Buddhahood, by pervading all of space In a 
sinsgle momenit of thought. The four immeasurables or Infinite Buddha- 
states of mind. Four Immeasurable Minds. The four virtues of Infinite 
greatness. The four kinds of boundless mind, or four divine abodes. 
These states are called 1llimitables because they are to be radiated 
towards all living beings without limit or obstruction. They are also 
called brahmaviharas or divine abodes, or sublime states, because they 
are the mental dwellings of the brahma divinities 1n the Brahma-world. 
For these reasons, according to Buddhism, four Immeasurable minds 
are the minds of the sain. The Kiữst Immmeasurable Mimd is 
lmmmeasurable Loving Kindnes (Maffr): Immeasurable loving 
kindness 1s the greatest love dedicatedto all sentient beings, together 
with the desire to bring them joy and happiness. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; 1t 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanert Joy, we must 
first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subJects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s to save sentient beings from sufferings and to 
bring them Joy. Immeasurable Love, a mind of great kindness, or 
infimte loving-kindness. Boundless kindness (tenderness), or bestowIing 
of Joy or happiness. Here, a monk, with a heart filled with loving- 
kindness. Thus he stays, spreading the thought of loving-kindness 
above, below, and across, everywhere, always with a heart filled with 
loving-kindness, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
wIll. The loving-kindness 1s also the wish for the welfare and happiness 
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of all living beings. It helps to eliminate 1ll-will. To respond to 
Immeasurable human sufferings, we should have Immeasurable loving 
kindness. To accomplish the heart of immeasurable loving kindness, 
the Bodhisattvas have developed their Iimmeasurable loving kindness 
by using all means to save mankind. They act so according to two 
factors, specIfic case and specIfic time. Specific case, like the physiclan 
who gives a prescription according to the specific disease, the 
Bodhisattva shows us how to put an end to our sufferings. SpecIfic time 
means the teachings must always be relevant to the era, period and 
situatlon of the sufferers and their needs. The Contemplation of the 
Mind Sutra teaches that we must avoid four opportune cases: What we 
say 1s not at the right place, what we say 1s not In the right time, what 
we say Is not relevant to the spiritual level of the subJect, and what we 
say 1s not the right Buddhist Dharma. The Second Imumneasurable Mind 
1S lnummeasurable Compassion (Karundg): Immeasurable Compassion, a 
mind of great pIty, or infinite compassion. Boundless pIfy, to save from 
suffering. Here a monk, with a heart filled with compassion. Thus he 
stays, spreading the thought of compassion, above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with compassion, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or 1ll-will. Compassion also 
makes the heart quiver when other are subJect to suffering. It 1s the 
wish to remove the suffering of others, and 1t 1s opposed to cruelty. The 
Thiyd Imuneasurable Mind ¡is Imưmmeasurable Inner jJoy (Mudita): 
Immeasurable Joy, a mind of great Joy, or infinite Joy. Boundless Joy 
(gladness), on seeing others rescued from suffering. Here a monk, with 
a heart filled with sympathetic Jjoy. Thus he stays, spreading the 
thought of sympathetic Joy above, below, across, everywhere, always 
with a heart filled with sympathetic Joy, abundant, magnified, 
unbounded, without hatred or 1lI-will. Appreciative Joy 1s the quality of 
rejoIcing at the success and prosperity of others. It 1s the congratulatory 
attitude, and helps to eliminate envy and disconftent over the success of 
others. The Kourth Imưmeasurable Mind ¡is Perfect Equanimifty or 
Truneasurable Detachment (DUpeksha or Upekkha): Detachment 1s the 
attitude of those who give up, forget, do not attach any Iimportance for 
what they have done for the benefit of others. In general, we feel 
proud, self-agsrandized when we do something to help other people. 
Quarrels, conflicts, or clashes between men or øroups oŸ men are due 
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fo passions such as greed or anger whose source can be appraised as 
self-attachment or dharma-attachment. The Buddha taupht that If there 
1S sOmeone who misJudges us, we must feel pity for him; we must 
forgive him In order to have peace 1n our mind. The Bodhisattvas have 
totally liberated themselves from both self-attachment and dharma- 
attachment. When people enJoy materlal or spiritual pleasures, the 
Bodhisattvas also reJolce, from their sense of compassion, pIty, and 
inner Joy. They always consider human beings as their benefactors who 
have created the opportunitles for them to practice the Four 
Immeasurable Minds on their way to Enliphtenmert. In terms of the 
Immeasurable Detachment, the Bodhisattvas consider all men equal, 
the clever as the stupid, themselves as others, they do everything as 
they have done nothing, say everything as they have said nothing, 
aftain all spiritual levels as they have attained nothing. Immeasurable 
Equanimtty, a mind of great detachment, or Infinite equanimIty. 
Limitless Indifference, such as rising above all emotions, or øiving up 
all things. Here a monk, with a heart filled with equanimity. Thus he 
stays, spreading the thought of equanimity above, below, across, 
everywhere, always with a heart filled with equanimity, abundant, 
magnified, unbounded, without hatred or ill-wIll. Equanimity 1s also 
considered as a divine abode. It is the state of mind that regards others 
with impartiality, free from attachment and aversion. An Impartial 
afftitude 1s 1fs chief characteristic, and If 1s opposed to favouritism and 
resentmert. 
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Chương Ba Mươi Bảy 
Chapter Thirty-Seven 


Thánh Hạnh Tâm 


Trong Phật giáo, Thánh là bậc Thánh đã bước vào con đường đi 
đến Niết Bàn. Theo Câu Xá Luận, Thánh Tính là đời sống thánh thiện 
của bậc Thánh, không còn bị dục vọng lôi cuốn. Duy Thức Luận gọi 
Thánh Tính là cái tính sanh ra trí vô lậu mà đoạn trừ phiển não. Đối 
với bậc Thánh hay bậc trí, những gì thường phải được xem là một sự 
lầm lẫn, tức là cái thế giới của các đặc thù nầy, vẫn không biểu hiện là 
điên đảo hay phi điên đảo. Các bậc Thánh cũng có nghĩa là hàng Tăng 
chúng đức cao đạo trọng đã dứt bỏ mê hoặc, đã chứng đắc chân lý, đối 
lại với phàm Tăng. Về trí tuệ, cái trí tuệ tối thượng hay trí huệ của bậc 
Thánh, nhờ đó người ta có thể nhìn vào những chỗ thâm sâu nhất của 
tâm thức để nắm lấy cái chân lý thâm mật bị che khuất mà cái trí tầm 
thường không thể thấy được. Bên cạnh đó, Phật trí hay trí của các bậc 
Thánh, trí siêu việt và vượt ra ngoài mọi sự phân biệt. Trong Phật giáo, 
chúng ta có thể gọi hạnh của các bậc Thánh là tất cả Bồ Tát hạnh vì 
các bậc Thánh du hí thần thông đều được tự tại là cung điện của Bồ 
Tát, vì giỏi du hí các thiển, giải thoát, tam muội trí huệ. Bồ Tát Hạnh 
theo truyền thống Phật Giáo Đại Thừa. Các bậc Thánh luôn phát tâm 
Bồ Đề, đối với chúng hữu tình phải có đây đủ tâm từ bi hỷ xả không 
ngằn mé. Ngoài ra, các bậc Thánh phải luôn thực hành hành nguyện 
độ tha với lục Ba La Mật. Cuối cùng các vị ấy phải lấy Tứ Nhiếp Pháp 
trong công việc hoằng pháp hằng ngày của mình. 

Theo đức Phật, một người cao quý hay Thánh giả (Arya pudgala) 
nằm trong ý nghĩa một cuộc sống cao quý, chứ không phải từ chủng 
tộc, cũng không phải từ gia nơi mà người ấy sinh ra. Đức Phật dạy rằng 
không thể gọi một giai cấp nào là cao quý hay không cao được bởi vì 
vẫn có những người đê tiện trong cái giai cấp gọi là cao quý và đồng 
thời cũng có những người cao quý trong giai cấp đê tiện. Khi chúng ta 
gọi cao quý hay đê tiện là chúng ta nói về một người nào đó chứ 
không thể cả toàn thể một giai cấp. Đây là vấn để của tri thức hay trí 
tuệ chứ không phải là vấn để sinh ra ở trong dòng họ hay giai cấp nào. 
Thánh chúng Phật giáo đã được thiết lập theo nghĩa đó. Theo đó thì 
Thánh Pháp (Arya dharma) và Thánh luật (Arya vinaya) được hình 
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thành để cho Thánh chúng tu tập. Con đường mà Thánh giả phải theo 
là con đường Bát Thánh Đạo (Arya-astangika-marga) và cái sự thật mà 
Thánh giả tin theo là Tứ Diệu Đế. Sự viên mãn mà Thánh giả phải đạt 
tới là Tứ Thánh quả (Arya-phala) và cái toàn bị mà Thánh giả phải có 
là Thất Thánh Giác Chi (sapta-arya-dharma). Đó là những đức tính tinh 
thần cả. Người học Phật không nên đánh mất ý nghĩa của từ ngữ 
“Thánh” nầy vốn được áp dụng cẩn thận vào mỗi điểm quan trọng 
trong giáo pháp của Đức Phật. Đức Phật, như vậy, đã cố gắng làm 
sống lại ý nghĩa nguyên thủy của chữ “Thánh” nơi cá tính con người 
trong cuộc sống thường nhật. 

Thánh Hạnh Tâm Bất Thối Chuyển: Bất thối có nghĩa là không 
chịu thua hay không mỏi mệt với vị trí hiện tại, hay không tháo lui, đặc 
biệt khi nói về sự tu tập Phật đạo. Khi một bậc đã tiến tới chỗ không 
còn rơi ngược trở lại (luân hồi sanh tử) hay bất thối chuyển là cách nói 
khác của “nhất sinh thành Phật” hay thành Phật trong kiếp này. Bậc đã 
đạt được tánh không hay vô sanh pháp nhẫn sẽ không bao giờ bị thối 
chuyển ra khỏi Bồ Tát hay Phật đạo. Không lùi (không quay ngược lại) 
mà đi thẳng vào Niết bàn, người đã đạt tới thực chứng tánh không, sẽ 
không bao giờ đi lùi trên đường đi đến Bồ Tát hay Phật quả. Đôi khi 
người ta định nghĩa “Bất Thối Chuyển” đơn thuần là các bậc tu hành 
đã tiến đến giai đoạn cao không bao giờ còn thối chuyển trở lại nữa. 
Theo kinh Duy Ma Cật, chương bốn, Đức Phật bảo Bồ Tát Di Lặc: 
“Ông đi đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật dùm ta.” Di Lặc bạch Phật: 
“Bạch Thế Tôn! Con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta. Vì sao? 
Nhớ lại lúc trước con nói hạnh “bất thối chuyển,' cho vị Thiên Vương ở 
cõi trời Đâu Suất và quyến thuộc của người, lúc ấy ông Duy Ma Cật 
đến nói với con rằng: “Ngài Di Lặc! Thế Tôn thọ ký cho ngài một đời 
sẽ được quả Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, đó là đời nào mà ngài 
được thọ ký? Đời quá khứ chăng? Đời vị lai chăng? Đời hiện tại 
chăng? Nếu là đời quá khứ thời quá khứ đã qua. Nếu là đời vị lai thời 
vị lai chưa đến. Nếu là đời hiện tại thời hiện tại không dừng trụ. Như 
Phật nói: “Nầy Tỳ Kheo! Như ông ngay bây giờ cũng sanh, cũng già, 
cũng chết!” Nếu dùng vô sanh mà được thọ ký, thì vô sanh tức là 
chánh vị, ở trong chánh vị cũng không thọ ký, cũng không được quả 
Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Thế nào Di Lặc được thọ ký một 
đời ư? Là từ “Như” sanh mà được thọ ký, mà Như không có sanh. Nếu 
từ Như diệt được thọ ký, mà Như không có diệt. Tất cả chúng sanh đều 
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Như, các Thánh Hiển cũng Như, cho đến Di Lặc cũng Như. Nếu Di 
Lặc được thọ ký, tất cả chúng sanh cũng phải được thọ ký. Vì sao? Vì 
Như không hai không khác. Nếu Di Lặc được quả Vô thượng Chánh 
đẳng Chánh giác, tất cả chúng sanh cũng đều được. Vì sao? Tất cả 
chúng sanh chính là tướng Bồ Đề. Nếu Di Lặc được diệt độ, tất cả 
chúng sanh cũng phải diệt độ. Vì sao? Chư Phật biết tất cả chúng sanh 
rốt ráo vắng lặng, chính là tướng Niết Bàn, chẳng còn diệt nữa. Cho 
nên Di Lặc, chớ dùng pháp đó dạy bảo các Thiên tử, thật không có chỉ 
phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác, mà cũng không có chỉ 
thối chuyển. Ngài Di Lặc! Phải làm cho các vị Thiên tử nầy bỏ chỗ 
kiến chấp phân biệt Bồ Đề. Vì sao? Bồ Đề không thể dùng thân được, 
không thể dùng tâm được. Tịch diệt là Bồ Đề, vì diệt các tướng; chẳng 
nhận xét là Bồ Đề, vì ly các duyên; chẳng hiện hạnh là Bồ Đề, vì 
không ghi nhớ; đoạn là Bồ Đề, vì bổ các kiến chấp; Iy là Bồ Đề, vì ha 
các vọng tưởng; chướng là Bồ Đề, vì ngăn các nguyện; bất nhập là Bồ 
Đề, vì không tham đắm; thuận là Bồ Đề, vì thuận chơn như; trụ là Bồ 
Đề, vì trụ pháp tánh; đến là Bồ Đề, vì đến thực tế; bất nhị là Bồ Đề, vì 
ly ý pháp; bình đẳng là Bồ Đề, vì đồng hư không; vô vi là Bồ Đề, vì 
không sanh trụ dị diệt; tri là Bồ Đề, vì rõ tâm hạnh chúng sanh; không 
hội là Bồ Đề, vì nhập không nhóm; không hiệp là Bồ Đề, vì rời tập khí 
phiền não; không xứ sở là Bồ Đề, vì không hình sắc; giả danh là Bồ 
Đề, vì danh tự vốn không như; huyễn hóa là Bồ Đề, vì không thủ xả; 
không loạn là Bồ Đề, vì thường tự vắng lặng; thiện tịch là Bồ Đề, vì 
tánh thanh tịnh; không thủ là Bồ Đề, vì rời phan duyên; không khác là 
Bồ Đề, vì các Pháp đồng đẳng; không sánh là Bồ Đề, vì không thể thí 
dụ; vi điệu là Bồ Đề, vì các Pháp khó biết. Bạch Thế Tôn! Khi ông 
Duy Ma Cật nói Pháp ấy, hai trăm vị Thiên tử chứng được Vô sanh 
pháp nhẫn. Vì thế, nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông ta.” 
Bốn Thánh Hạnh Tâm Trong Tu Tập An Lạc: Các bậc Thánh hay 
chư Bồ Tát đều phát Thánh hạnh tâm có được an lạc trong những sinh 
hoạt của đời sống hằng ngày. Theo Kinh Pháp Hoa, Đức Phật dạy một 
vị Bồ Tát nên thực hành an lạc về nguyện như sau: “An lạc nơi nguyện 
có nghĩa là có một tinh thần từ thiện lớn lao. Vị Bổ Tát nên tỏ lòng 
thương xót lớn lao đối với những người tại gia và ngay cả chư Tăng, 
những người chưa là Bồ Tát, nhưng lại thỏa mãn với những ý tưởng ích 
kỷ là chỉ cứu lấy riêng mình. Vị ấy cũng nên quyết định rằng mặc dù 
bây giờ người ta chưa cầu, chưa tin, chưa hiểu những gì Đức Phật đã 
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giảng dạy trong kinh này, khi đạt được toàn giác thì với năng lực siêu 
phàm và và năng lực trí tuệ, vị ấy sẽ dẫn họ vào an trụ trong pháp 
này.” Theo Kinh Pháp Hoa, có bốn an lạc hay bốn phương cách để tâm 
có thể đạt được hạnh phúc: thân an lạc (an lạc bằng những thiện 
nghiệp của thân); khẩu an lạc (an lạc bằng những thiện nghiệp của 
khẩu); ý an lạc (an lạc bằng những thiện nghiệp của ý); thệ nguyện an 
lạc (an lạc bằng cách giảng dạy kinh pháp). 

Mười Thánh Hạnh Tâm Của Chư Bồ Tát: Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về mười hạnh 
cần thiết của Bồ Tát: hoan hỷ hạnh, nhiêu ích hạnh, vô sân hận hạnh, 
vô tận hạnh, ly sĩ loạn hạnh, thiện hiện hạnh, vô trước hạnh, tôn trọng 
hạnh, thiện pháp hạnh, và chơn thật hạnh. Theo lời Phật dạy trong 
Kinh Hoa Nghiêm, phẩm 38, chư Bồ Tát có mười thứ hạnh giúp họ 
được đại trí huệ vô thượng của chư Như Lai. Thứ nhất là hạnh vì tất cả 
chúng sanh, vì nhờ đó mà làm cho khắp cả được thành thục. 7h nhì là 
hạnh cầu tất cả các pháp, vì nhờ đó mà tu học tất cả. 7h ba là hạnh 
làm tất cả các thiện căn và khiến cho chúng tăng trưởng. Thứ ¡ là 
hạnh Tam muội vì nhờ đó mà được nhứt tâm bất loạn. Thứ năm là 
hạnh thực hành trí huệ vì nhờ đó mà không có chi là chẳng rõ chẳng 
biết. 7hứ sáu là hạnh tu tập tất cả, do đó mà không chi là không tu 
được. 7hứ bảy là hạnh nương nơi tất cả Phật sát (Phật độ: Phật quốc), 
vì thầy đều trang nghiêm. Thứ tám là hạnh tôn trọng và hỗ trợ tất cả 
thiện hữu tri thức. 7z»⁄ chín là hạnh tôn kính và cúng dường chư Như 
Lai. Thứ mười là hạnh tu tập thần thông biến hóa, vì nhờ đó mà có thể 
biến hóa tự tại để hóa độ chúng sanh. 


Minds oƒ Practfices 0ƒ the Saimfs 


In Buddhism, the saint 1s the holy or saintly one; one who has 
started on the path to nirvana. The holy nature, according to the 
Abhidharma-kosa of the passionless le. According to the 
ViJnanamatrasiddhi of enlightenment and wisdom, the holy nature 1s 
the nature that produces the passionless or pure wisdom. To all the 
Saints, or the wise, what 1s to be ordinarilyregarded as an error, that 1s, 
this world of particulars, appears neither perverted nor unperverted. 
The saint also means the holy monk who has achieved higher merit, In 
confrasted with the ordinary monk (phàm tăng). Regarding the wisdom, 
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supreme wisdom, or the wisdom of a saint, whereby one 1s enabled to 
look Into the deepest recesses of consciousness 1n order fo grasp the 
Inmost truth hidden away from the sipht of ordinary understanding. 
Besides, the wisdom of Buddha, or the saints or the sages; the wisdom 
which 1s above all particularization, 1.e. the wisdom of transcendental 
truth. In Buddhism, we can say pracfices of the saInt are all practices of 
Enlightening Beings, for they are freely exercising spiritual powers and 
affainng mastery of them all, is a palace of enlipghtening beings 
because they autonomously and skillfully exercise the knowledge of 
meditations, liberations, and concentrations. Bodhisattva practice 
(Bodhisattva's practising) according to the tradition of Northern 
Buddhism. The Saint always vow to devote the mind to bodhi 
(bodhicita). They always practise the four Immeasurables to all sentient 
beings. Besides, they practise the six Paramitas. Finally, they always 
embrace the four all-embracing virtues In their daily spreading the 
correct dharmas. 

According to the Buddha, a noble personage (arya-pudgala) 1s 
created ¡in the sense of a noble life, not of a race nor in which family 
the person was born. The Buddha often argued that the word Arya 
meant “noble” and we oupht not call a race noble or Ignoble for there 
will be some ignoble persons among the so-called Arya and at the 
same time there will be some noble persons among the so-called 
Anarya. When we say noble or ignoble we should be speaking of an 
individual and not oŸ a race as a whole. It is a question of knowledge or 
wisdom but not of birth or caste. Thus the obJect of the Buddha was to 
create a noble personage (arya-pudgala) In the sense of a noble lIfe. 
The noble communty (Arya-sangha) was founded for that very 
purpose. The noble ideal (Arya-dharma) and the noble discipline 
(Arya-vinaya) were set forth for the aspiring candidates. The path to be 
pursued by the noble aspirant is the Noble Eightfold Path (Arya- 
astangika-marga) and the truth to be believed by the noble 1s the Noble 
Fourfold Truth (Catvarlarya-satyam). The perfections attained by the 
noble were the four noble fruitions (Arya-phala) and the wealth to be 
possessed by the noble was the noble sevenfold wealth (sapta-arya- 
dhana), all being spiritual qualifications. The careful application of the 
word Arya to each of the important points of his 1nstitution must not be 
overlooked by a student of Buddhism. The Buddha thus seemed to 
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have endeavored to revive the original meaning of Arya 1n personality 
and the daily life of his religious communIty. 

Minds oƒ Never-Receding Practfice 0ƒ the Sainfsz Non-backsliding 
means not fO øIve up on or not tO ørow weary with current posIfion, Or 
not retreating, especially In terms of the Buddhist path of cultivation. 
When one has reached the level where one does not fall back or non- 
Tetrogression 1s another way of saying one will achieve Buddhahood In 
one lifetime. One who has reached the realizaton of emptiness 
(Tolerance and Non-birth) will never regress from the Buddha or 
Bodhisattva Paths. Never receding or turning back, always progressing 
and certainly reaching Nirvana. One who has reached the realization of 
emptiness (tolerance and non-birth) will never regress from the Buddha 
or Bodhisattva Paths. Non-regression sometimes simply denotes an 
advanced stage of aspiration and practice from which one wIll never 
retreat. According to the Vimalakirti Sutra, Chapter Four, the Buddha 
said to Mattreya Bodhisattva: “You go to Vimalakirti to Inqulire after 
his health on my behalf.” Maitreya replied: “World Honoured One, [ 
am not qualified to call on him and Iinquire after his health. The reason 
1s that once when Ï was expounding to the deva-king and his retinue In 
the Tusta heaven the never-receding stage (of Bodhisattva 
development into Buddhahood) Vimalakiri came and said to me: 
“Maitreya, when the World Honoured One predicted your future 
affainment of supreme enlightenment (anuttara-sayak-sambodh) In 
one lifetime, tell me in which life, whether In the past, future or 
present, did or wIll you recerive His prophecy? If it was In your past 
life, that has gone; 1f it wIll be 1n your future life, that has not yet come; 
and If it is In your present life, that does not stay. As the Buddha once 
said: “O bhiksus, you are born, are aging and are dying simultaneously 
at this very moment'; 1ƒ you received His prophecy In a lifeless (state), 
the latter 1s prediction (of your future Buddhahood) nor realization of 
supreme enliphtenment. How then did you receive the prediction of 
your attainment of Buddhahood in one lifetime? Or dịd you receIve 1t 
1n the absolute state (thatness or tathata) of either birth or death? If you 
receive 1t in the absolute state of birth, this absolute state 1s uncreated. 
lf you receive It in the absolute state of death, this absolute state does 
not die. For (the underlying nature of) all living beings and of all things 
1S absolute; all saints and sages are 1n this absolute state, and so, also 
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are you, Maitreya. So, 1f you, Maifreya, received the Buddhahood, all 
living beings (who are absolute by nature) should also receive 1t. Why? 
Because that which 1s absolute 1s non-dual and 1s beyond 
differentiation. If you, Maitreya, realize supreme enliphtenment, so 
should all living beings. Why? Because they are the manifestatlon of 
bodhi (enliphtenment). If you, Maitreya, win nirvana, they should also 
realize 1t. Why? Because all Buddhas know that every living being 1s 
basically In the condition of extinction of existence and suffering which 
1S nirvana, in which there can be no further extinction of existence. 
Therefore, Maitreya, do not mislead the devas because there 1s neither 
development of supreme bodhi-mind nor 1ts backsliding. Maitreya, you 
should Instead urge them to keep from discriminating views about 
bodhi (enlightenment). Why? Because bodhi can be won by neither 
body nor mind. For bodhi is the state of calmness and extinction of 
passion (I.e. nirvana) because 1t wIpes out all forms. Bodhi 1s unseeing, 
for 1t keeps from all causes. Bodhi 1s non-discrimination, for 1t stOps 
memorizing and thinking. Bodhi cuts off ideation, for 1t 1s free from all 
views. Bodhi forsakes Inversion, for I( prevents perverse thouphts. 
Bodhi puts an end to desire, for It keeps from longing. Bodhi 1s 
unresponsive, for 1t wipes out all clinging. Bodhi complies (with self- 
nature€), for 1t 1s 1n line with the state of suchness. Bodhi dwells (in this 
suchnes$), for 1t abides 1n (changeless) Dharma-nature (or Dharmata, 
the underlying nature of all things.) Bodhi reaches this suchness, for 1t 
affains the region of reality. Bodhi 1s non-dual, for 1t keeps from (both) 
Iintellect and 1ts objects. Bodhi 1s Iimpartial, for 1t 1s equal to boundless 
space. Bodhi 1s the non-acfive (wu wel) state, for 1t 1s above the 
conditions of birth, existence and death. Bodhi 1s true knowledge, for 1t 
discerns the mental activities of all living beings. Bodhi does not unite, 
for It 1s free from all confrontation. Bodhi disentangles, for it breaks 
contact with habitual troubles (klesa). Bodhi 1s that of which the 
position cannot be determined, for 1t is beyond form and shape, and 1s 
that which cannot be called by name for all names (have no 
independent nature and so) are void. Bodhi 1s like the mindlessness of 
an 1llusory man, for It neither accepts nor rejJects anything. Bodhi 1s 
beyond disturbance, for 1t 1s always serene by 1tself. Bodhi 1s real 
stillness, because of Ifs pure and clean nature. Bodhi 1s non-acceptance, 
for It keeps from causal attachments. Bodhi 1s non-differentiating, 
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because of 1ts Impartiality towards all. Bodhi 1s without compare, for If 
1s Indescribable. Bodhi 1s profound and subtle, for although unknowing, 
1t knows all.” World Honoured One, when Vimalakirti so expounded 
the Dharma, two hundred sons of devas realized the patient endurance 
of the uncreate (anutpattika-dharma-ksanti). This Is why I am not 
qualified to call on him and Iinquire after his health.” 

Four Saimed Minds oƒ Pleasant Pracfice: AI the saints and 
Bodhisattvas possess the sainted minds on pleasant practices In theIr 
daily acfivitles. According to the Lotus Sutra, the Buddha gave 
Instructions to all Bodhisattvas on Pleasant practice of the vow as 
follows: “The pleasant practice of the vow means to have a sSpIIt Of 
great compassion. A Bodhisattva should beget a spirit of great charIty 
toward both laymen and monks, and should have a spirit of great 
compassion for those who are not yet Bodhisattvas but are satisfied 
with their selfish idea of saving only themselves. He also should decide 
that, though those people have not Inquired for, nor believed In, nor 
understood the Buddha”s teaching In this sutra, when he has attained 
Perfect Enliphtenment through his transcendental powers and powers 
of wisdom he will lead them to abide In this Law.” According to The 
Lotus Sutra, fhere are ƒour meqns oƒ atfIaining to a hqDDÿ COnfenfmem: 
to attain a happy contentment by proper direction of the deeds of the 
body; to attain a happy contentment by the words of the mouth; to 
aftain a happy contentment by the thoughts of the mind; to attain a 
happy contentmert by the will to preach all sutras. 

Ten Necessary Sainted Minds oƒ Practices 0ƒ a Bodhisatfva: In the 
Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda about the ten 
necessary activitles, or practlces of a Bodhisattva: the conduct of 
happiness, the conduct of benefitting, the conduct of non-opposition, 
the conduct of endlessness, the conduct of freedom from deluded 
confusion, the conduct of wholesome manifesfation, the conduct of 
non-attachment, the conduct of veneration, the conduct of wholesome 
Dharma, and the conduct of true actuality. According to the Buddha in 
The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, Great Enliphtening Beings 
have ten kinds of practice which help them attain the practice of the 
unexcelled knowledge and wisdom of Buddhas. #?rsí, practice dealing 
with all sentient beings, to develop them all to maturity. Second, 
practice seeking all truths, to learn them all. Thirđ, practice of all roots 
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of goodness, to cause them all to grow. Fouríh, practice of all 
concentfration, to be single-minded, without distraction. Fÿ?h, practice 
of all knowledge, to know everything. S¡xh, practice of all cultivatlons, 
to be able to cultivate them all. Sevenrh, practice dealing with all 
Buddha-lands, to adorn them all. Eighíh, practice dealing with all good 
companions, respecting and supporting them. Minh, practice dealing 
with all Buddhas, honoring and serving them. 7emíh, practice all 
supernatural powers, to be able to transform anywhere, anytime to help 
senfient beIngs. 
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Chương Ba Mươi Tám 
Chapter Thưừty-Eight 


Thánh Nguyện Tâm 


Tâm Nguyện là nguyện phát khởi từ trong tâm tưởng như một lời 
thể, hay lời hứa kiên cố, vững bền, nhất quyết theo đuổi ý định, mục 
đích, hoặc công việc tốt lành nào đó cho đến lúc đạt thành, không vì 
bất cứ lý do gì mà thối chuyển lui sụt. Tâm Nguyện của các bậc Thánh 
cũng là bổn nguyện của Bồ Tát Đại Thừa: cứu độ chúng sanh vượt 
thoát sĩ mê và cuối cùng đưa họ lên quả vị Phật. Bên cạnh đó, các bậc 
Thánh hay các vị Bồ Tát đều phát nguyện tự tại, vì trong các cõi họ 
tùy dục tùy thời mà thành chánh giác. Đức Phật có năng lực đạt chứng 
ngộ bất cứ lúc nào và bất cứ ở đâu như Ngài muốn. Cuối cùng, các bậc 
Thánh hay chư Bồ tát đều phát nguyện thượng cầu Bồ Đề, hạ hóa 
chúng sanh. Nguyện của họ phát xuất từ sự tỉnh giác của các bậc 
Thánh và Bồ Tát về thế giới khổ đau. 

Bốn Thánh Nguyện Tâm Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Phật Giáo 
Đại Thừa, có bốn Thánh nguyện tâm phổ quát lớn lao của Phật và Bồ 
Tát, còn được gọi là Tứ Hoằng Thệ Nguyện. Th⁄ nhất là chúng sanh 
vô biên thệ nguyện độ hay là nguyện cứu độ hết thảy chúng sanh. 7h 
nhì là Phiền não vô tận thệ nguyện đoạn hay là nguyện đoạn tận hết 
thảy phiền não dục vọng. 7 ba là Pháp môn vô lượng thệ nguyện 
học hay là nguyện học hết vô lượng pháp môn. 7# z⁄ là Phật đạo vô 
thượng thệ nguyện thành hay là nguyện chứng thành Phật đạo vô 
thượng. Thiền sư Thánh Nghiêm dạy hội chúng về bốn Thánh nguyện 
tâm như sau: "Tôi nguyện giúp đở mọi chúng sanh; tôi nguyện đoạn trừ 
mọi phiền não; tôi nguyện học hết mọi điều Phật day; tôi nguyện tu 
tập thành Phật quả. Điều nguyện đầu tiên là quan trọng nhất. Nếu bạn 
chỉ nghĩ đến giúp đở chúng sanh, tự nhiên phiền não của chính bạn sẽ 
ít hơn. Nếu bạn chỉ có một điều duy nhất trong tâm là cứu độ chúng 
sanh, tự nhiên bạn sẽ học được tất cả các giáo pháp của Phật. Cuối 
cùng, nếu bạn kiên trì cứu độ chúng sanh cho đến khi đạt đến vô ngã, 
chúng sanh lúc đó cũng sẽ biến mất. Đó là lúc bạn sẽ thành Phật quả, 
vì vào thời điểm đó bạn sẽ không còn phân biệt, không còn chúng 
sanh, và không còn cái ngã nữa. Chư Phật và chư Bồ Tát cũng như 
những ai thành tâm tu tập đều niệm bốn thệ nguyện này hằng ngày." 
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Lục Tổ Huệ Năng dạy chúng đệ tử về bốn Thánh nguyện tâm như sau: 
Tự tâm chúng sanh vô biên thệ nguyện độ; tự tâm phiền não vô biên 
thệ nguyện đoạn; tự tánh pháp môn vô tận thệ nguyện học; tự tánh Vô 
Thượng Phật đạo thệ nguyện thành.” Nầy thiện tri thức! Cả thảy đâu 
chẳng nói: “Chúng sanh vô biên thệ nguyện độ, nói thế ấy, vả lại 
không phải là Huệ Năng độ.” Nầy thiện tri thức! Chúng sanh trong 
tâm, chỗ gọi rằng tâm tà mê, tâm cuống vọng, tâm bất thiện, tâm tật 
đố, tâm ác độc, những tâm như thế trọn là chúng sanh, mỗi người nên 
tự tánh tự độ, ấy gọi là chơn độ. Sao gọi là tự tánh tự độ? Tức là trong 
tâm những chúng sanh tà kiến, phiển não, ngu si, mê vọng, đem chánh 
kiến mà độ. Đã có chánh kiến bèn sử dụng trí Bát Nhã đánh phá 
những chúng sanh ngu sĩ mê vọng, mỗi mỗi tự độ, tà đến thì chánh độ, 
mê đến thì ngộ độ, ngu đến thì trí độ, ác đến thì thiện độ, độ như thế 
gọi là chơn độ. Lại phiển não vô biên thệ nguyện đoạn, đem tự tánh 
Bát Nhã trí trừ hư vọng tư tưởng tâm ấy vậy. Lại pháp môn vô tận thệ 
nguyện học, phải tự thấy tánh của mình, thường hành chánh pháp, ấy 
gọi là chơn học. Lại vô thượng Phật đạo thệ nguyện thành, đã thường 
hay hạ tâm hành nơi chơn chánh, ha mê, lìa giác, thường sanh Bát Nhã 
trừ chơn trừ vọng, tức thấy được Phật tánh, liền ngay nơi lời nói, liền 
thành Phật đạo, thường nhớ tu hành, ấy là pháp nguyện lực. 

Mười Thánh Nguyện Tâm Của Phổ Hiền Bồ Tát: Bồ Tát Phổ 
Hiền là một hình ảnh quan trọng trong Phật giáo Đại Thừa, một vị Bồ 
Tát trong các kinh điển Đại Thừa, người nói ngài là vị Bồ tát bảo vệ 
những ai hoằng trì Phật pháp, và người ta thường vẽ ngài cùng với Đức 
Đại Nhật Như Lai. Về Tiếu Tượng Học thì ngài thường được vẽ cỡi voi 
trắng có sáu ngà, và tay ngài thường cầm một bông sen, một viên ngọc 
bảo châu mani (ngọc ước toại nguyện), và một cuộn giấy. Trong Kim 
Cang Thừa, người ta thường coi ngài như một vị “A Đề Phật” và hóa 
thân của “Chân Thân Phật.” Trong những bức họa Mật giáo, ngài có 
nước da xanh đậm (dấu hiệu của tánh không) và thường được họa 
trong tư thế ôm vị phối ngẫu Phổ Hiền Nữ (Samantabhadri). Trong 
Phật giáo, Bổ Tát Phổ Hiển là hiện thân của đức trầm tĩnh, lòng xót 
thương và trí huệ sâu xa. Ngài thường được vẽ cưỡi trên lưng một con 
voi trắng (biểu thị đức tính trầm tĩnh và trí tuệ) ngồi hầu bên tay phải 
của Đức Phật. Một khi tri kiến nhờ có ngộ mà thành tựu được xử dụng 
làm lợi ích cho loài người, tâm xót thương của Phổ Hiền tự hiện thân. 
Bồ Tát Phổ Hiển còn được gọi là Toàn Thiện hay Toàn Phúc, một 


297 


trong những bồ tát chính của trường phái Phật giáo Đại thừa. Ngài còn 
là hiện thân của đức trầm tĩnh, lòng thương xót và trí huệ sâu xa. Ngài 
được sùng kính như người bảo hộ cho tất cả những ai truyền bá Phật 
pháp và được coi như là hiện thân của trí năng đồng nhất, tức là hiểu 
được sự đồng nhất giữa cái giống nhau và cái khác nhau. Ngài thường 
cỡi voi trắng sáu ngà (voi tượng trưng cho sức mạnh của trí tuệ), xuất 
hiện cùng lúc với Bồ tát Văn Thù bên cạnh (phải) Phật Thích Ca. Ngài 
cũng còn được gọi là Tam Mạn Bạt Đà La, tiêu biểu cho “Lý,” ngài 
cũng là vị bảo hộ Kinh Pháp Hoa và những người hành trì kinh nầy; 
đồng thời ngài cũng có liên hệ mật thiết với Kinh Hoa Nghiêm. Ngài 
ngự tại phía đông vũ trụ. Theo kinh Pháp Hoa, Phẩm Phổ Môn (Phổ 
Hiển Thập Giả Kính), có Phổ Hiển Thập Nguyện hay mười Thánh 
Nguyện Tâm của Bồ Tát Phổ Hiền: Thứ nhứt là Lễ Kỉnh Chư Phật: Lời 
nguyện đảnh lễ hết thảy chư Phật có nghĩa là đảnh lễ vô số chư Phật 
trong ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai. Đây là niềm tin sâu xa của vị 
Bồ Tát và ngài cẩm thấy như lúc nào ngài cũng đang ở trước mặt chư 
Phật và đảnh lễ bằng cả thân, khẩu và ý của ngài. Ngài sẽ đảnh lễ 
từng Đức Phật không mệt mỏi cho đến khi tận cùng vũ trụ. Thứ nhì là 
Xưng Tán Như Lai: Lời nguyện tấn thán chư Như Lai có nghĩa là một 
vị Bồ Tát sẽ luôn luôn tán thán chư Như Lai trong ba đời quá khứ, hiện 
tại và vị lai. Ngài sẽ trình diện trước mặt từng Đức Như Lai với sự hiểu 
biết thâm sâu và một nhận thức sáng suốt. Bấy giờ cái biển công đức 
của Như Lai sẽ được tán thán bằng giọng điệu nhuần nhuyễn và hùng 
biện; mỗi giọng điệu biểu hiện một tiếng nói vô tận và mỗi tiếng nói 
phát ra một biển ngôn từ trong mọi hình thức có thể có được. Vị Bồ Tát 
sẽ tiếp tục sự tán thán nầy sẽ tiếp tục không ngừng nghỉ cho đến khi 
thế giới tận cùng mà không cảm thấy mệt mỏi. Thứ ba là Quảng Tu 
Cúng Dường: Lời nguyện quảng tu cúng dường cho chư Phật, có nghĩa 
là một vị Bồ Tát sẽ luôn quảng tu cúng dường đến từng Đức Phật trong 
vô số Đức Phật ba đời, quá khứ, hiện tại và vị lai. Sự cúng dường bao 
gồm những thứ hoa, tràng hoa, âm nhạc, lọng, y, áo và tất cả những 
loại hương liệu, dầu thơm và nhiều thứ khác, và cúng dường bằng một 
số lượng lớn như mây hay núi. Vị Bồ Tát sẽ đốt lên mọi thứ dầu với 
một số lượng sánh như biển trước mỗi Đức Phật trong vô số các Đức 
Phật nầy. Nhưng trong tất cả những thứ cúng dường mà người ta có thể 
thực hiện như thế đối với một Đức Phật thì sự cúng dường tốt nhất là 
cúng dường Pháp, tức là tự mình tu tập theo giáo lý, gây lợi lạc cho 
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chúng sanh, chịu khổ đau cho chúng sanh mọi loài, nuôi dưỡng thiện 
căn, thực hiện mọi công việc của một vị Bồ Tát, và đồng thời không xa 
rời lý tưởng chứng ngộ. Cúng dường vật chất không bằng một lượng vô 
cùng nhỏ của cúng dường Pháp, vì hết thảy chư Phật đều được sinh ra 
do sự cúng dường Pháp, vì đây là sự cúng dường thật sự, vì thực hành 
pháp là thành tựu cao tột mà người ta có thể dâng lên một Đức Phật. 
Một vị Bồ Tát sẽ thực hiện liên tục những cúng dường nầy đối với từng 
Đức Phật, không mệt mỏi, không ngừng nghỉ cho đến khi tận cùng thế 
giới. Thứ tư là Sám Hối Nghiệp Chướng: Lời nguyện sám hối mọi tội 
lỗi mà chính mình đã phạm từ vô thỉ và từ đó loại trừ mọi nghiệp 
chướng của mình là cần thiết trong tu tập vì mọi tội lỗi đều do bởi 
tham, sân, si từ thân, khẩu, ý của chính mình. Nay thú nhận và sám hối 
những tội lỗi nầy. Theo Đức Phật, nếu thực sự những tội lỗi nầy là vật 
chất thì chúng có thể trải đầy khắp đến tận cùng bờ mé vũ trụ mà vẫn 
chưa hết. Bây giờ một vị Bồ Tát sám hối sạch tận đáy lòng mà nguyện 
rằng sẽ không bao giờ tái phạm như thế nữa, vì từ đây ngài sẽ luôn an 
trụ trong giới luật thanh tịnh mà tích tập đủ mọi thứ công đức. Và ngài 
sẽ không bao giờ mệt mỏi với điều nầy cho đến khi nào thế giới cùng 
tận. 7h năm là Tùy Hỷ Công Đức: Về lời nguyện tùy hỷ công đức, có 
nghĩa là một vị Bồ Tát phải luôn thống thiết với mọi chúng sanh về bất 
cứ mọi điều thiện mà họ suy nghĩ, cẩm nhận và thực hành. Tất cả chư 
Phật đều đã trải qua những khó khăn vô cùng trước khi các ngài đạt 
được toàn giác. Từ sự phát khởi đầu tiên về ý tưởng chứng ngộ, chư 
Phật không bao giờ ngần ngại tích tập mọi công đức hướng đến sự đạt 
thành quả vị Phật, các ngài không bao giờ khởi lên một ý nghĩ về vị kỷ 
ngay cả phải hy sinh thân mạng và những gì thuộc về thân mạng ấy. 
Giờ đây một vị Bồ Tát cảm thấy một niềm hỷ lạc thâm thiết đối với 
những hạnh nguyện của chư Phật, không những các ngài chỉ cảm thấy 
như thế đối với chư Phật mà thôi, mà đối với bất cứ hành động công 
đức nào của chúng sanh, dù không quan trọng, các ngài thảy đều hoan 
hỷ. Với lời nguyện nây vị Bổ Tát sẽ không bao giờ mệt mỏi khi đem 
chúng ra thực hành cho đến khi thế giới cùng tận. Thứ sáu là Thỉnh 
Chuyển Pháp Luân: Lời nguyện thỉnh cầu của một vị Bồ Tát đến từng 
Đức Phật trong vô số Đức Phật chuyển bánh xe Pháp, không mệt mỏi, 
không ngừng nghỉ đến tận cùng thế giới. Thứ bảy là Thỉnh Phật Trụ 
Thế: Lời nguyện của một vị Bồ Tát đến từng Đức Phật trong vô số các 
Đức Phật đừng nhập Niết Bàn. Ngài sẽ thỉnh cầu điều nầy ngay cả với 
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các vị Bồ Tát, A La Hán, Thanh Văn hay Bích Chi, vì ngài muốn chư 
vị thượng đẳng nầy tiếp tục sống đời và tiếp tục gây lợi lạc cho tất cả 
chúng sanh. Ngài sẽ tiếp tục thỉnh cầu không mệt mỏi cho đến tận 
cùng thế giới. 7hứ tám là Thường Tùy Học Phật: Vị Bồ Tát nguyện 
học hỏi từ một đời của một Đức Phật ở trong cõi Ta Bà nầy ngay chính 
lúc ngài phát khởi ý tưởng về giác ngộ, đã sẵn lòng không bao giờ 
ngưng việc thực hành, dù cho phải hy sinh thân mạng của chính mình 
vì việc phổ độ chúng sanh. Thái độ cung kính đối với pháp đã thể hiện 
qua cách như lấy da mình làm giấy, lấy xương mình làm bút, lấy máu 
mình làm mực mà chép nên kinh điển Phật chất cao bằng núi Tu Di, 
ngay cả đến thân mạng mà các ngài cũng không màng, huống là cung 
vàng điện ngọc, vườn cây, làng mạc và các thứ bên ngoài. Do tu tập 
mọi hình thức nhẫn nhục, cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng 
dưới cội Bồ Đề. Sau đó ngài thể hiện mọi loại thần thông hay khả 
năng tâm linh, mọi loại biến hóa, mọi khía cạnh của Phật thân, và đôi 
khi đặt mình trong Bổ Tát, Thanh Văn, Bích Chi; đôi khi trong hàng 
Sát Đế Lợi, Bà La Môn, gia chủ, cư sĩ; đôi khi trong hàng Thiên, Long, 
và phi nhân. Hễ chỗ nào ngài xuất hiện, ngài đều thuyết giảng hết sức 
biện tài bằng một giọng nói như sấm để đưa tất cả chúng sanh đến chỗ 
thành thục theo sự ước muốn của họ. Cuối cùng ngài tự tổ ra là nhập 
Niết Bàn. Tất cả các giai đoạn nầy của cuộc sống của một Đức Phật, 
vị Bồ Tát quyết phải học tập như là những mẫu mực cho chính cuộc 
đời mình. Vị Bồ Tát phải luôn thường tùy học Phật, không mệt mỏi, 
cho đến khi tận cùng thế giới. Thứ chín là Hằng Thuận Chúng Sanh: 
Trong vũ trụ nây, đời sống thể hiện ra trong vô số hình thức, người nầy 
khác với người kia trong cách sinh ra, hình tướng, thọ mạng, xưng danh, 
khuynh hướng tâm linh, trí tuệ, ước vọng, xu hướng, cách cư xử, y 
phục, thức ăn, đời sống xã hội, thể cách cư trú, vân vân. Tuy người ta 
khác nhau như thế, vị Bồ Tát vẫn nguyện sống phù hợp với từng chúng 
sanh để giúp đở họ, để chăm lo đến các nhu cầu của họ, cung kính họ 
như cha mẹ mình, hay như chư A La hán, chư Như Lai mà không phân 
biệt ai là ai trong sự kính trọng nầy. Nếu họ bị bệnh, ngài sẽ là một 
thầy thuốc đối với họ. Nếu họ đi lạc đường, ngài sẽ chỉ cho họ con 
đường đúng. Nếu họ bị rơi vào cảnh nghèo khó, ngài sẽ cấp cho họ 
một kho tàng. Ngài cứ như thế mà cung cấp lợi lạc cho chúng sanh, tùy 
theo các nhu cầu của họ, vì vị Bồ Tát tin rằng bằng cách phục vụ tất cả 
chúng sanh, ngài phục vụ tất cả chư Phật; bằng cách cung kính tất cả 
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chúng sanh, làm cho họ hoan hỷ, ngài đã cung kính và làm cho chư 
Phật hoan hỷ. Một trái tim đại từ bi là bản thể của Như Lai, chính do 
bởi các chúng sanh mà trái tim từ bi nầy phát khởi, và do bởi trái tim từ 
bi nây mà ý tưởng về sự chứng ngộ được phát khởi, và do bởi sự phát 
khởi nầy mà sự chứng ngộ tối thượng được đạt thành. Vị Bồ Tát 
nguyện sẽ hàm thuận chúng sanh, không mệt mỏi, cho đến khi tận 
cùng thế giới. Thứ mười là Phổ Giai Hồi Hướng: Bất cứ công đức nào 
mà vị Bồ Tát thu thập được bằng cách chân thành đảnh lễ chư Phật và 
bằng cách thực hành mọi thứ công hạnh trên, các công hạnh nầy sẽ 
được chuyển giáo cho lợi lạc của hết thấy chúng sanh đầy khắp trong 
vũ trụ nầy. Ngài sẽ hồi hướng tất cả mọi công đức của ngài như thế 
vào việc làm cho chúng sanh cảm thấy an ổn, không bị bệnh tật, tránh 
xa các hành động xấu ác, thực hành mọi hành động tốt, sao cho nếu có 
sự ác nào thì đều bị ngăn chận và con đường đúng dẫn đến Niết Bàn 
được mở ra cho Trời và người. Nếu có chúng sanh nào đang chịu khổ 
vì các kết quả của ác nghiệp mà họ đã phạm trong quá khứ thì vị Bồ 
Tát sẽ sẵn sàng hy sinh gánh lấy mọi đau thương cho họ để họ được 
giải thoát khỏi nghiệp và cuối cùng làm cho họ thể chứng sự giác ngộ 
tối thượng. Vị Bồ Tát nguyện sẽ hồi hướng mọi công đức nầy cho kẻ 
khác, không mệt mỗi cho đến tận cùng thế giới. 

Mười Thánh Nguyện Tâm Khác Của Các Bậc Thánh Hay Chư Bồ 
Tái: Theo Nghiên Cứu Kinh Lăng Già của Thiền Sư D.T. Suzuki, theo 
trí tuệ siêu việt các Bồ Tát biết rằng chân lý Bồ Tát vượt khỏi mọi sự 
định tính và không hề chịu bất cứ hình thức miêu tả nào, nhưng vì tâm 
các ngài đầy từ bi đối với tất cả chúng sanh, là những kẻ không thể 
nào bước ra khỏi vùng nước xoáy của hữu và phi hữu, nên các ngài 
hướng những nguyện ước mãnh liệt của các ngài đến sự cứu độ và giải 
thoát chúng sanh. Trái tim của chính ngài thì thoát khỏi những chấp 
trước như những kẻ chưa chứng ngộ thường tôn giữ, mà lại cảm thấy 
kiên định vì trí tuệ cùa các ngài đã không phá diệt điều nầy, và từ đó 
mà có các bổn nguyện, các phương tiện thiện xảo và các Hóa Thân 
của các ngài. Nhưng tất cả những gì mà các ngài làm để làm chín muỗi 
tất cả mọi chúng sanh để đáp ứng yêu cầu của họ và cũng giống như 
ánh trăng trong nước, các ngài hiện ra đủ mọi hình tướng mà thuyết 
pháp. Hoạt động của các ngài thuật ngữ Đại Thừa gọi là Vô Công 
Dụng Hạnh, nghĩa là những hành động không dụng công, không tác 
động, không mục đích. Khi vị Bồ Tát nhập vào địa thứ nhất gọi là 
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Hoan Hỷ Địa, trong sự nghiệp tu tập tâm linh, ngài phát ra mười lời 
nguyện bao trùm toàn bộ vũ trụ, trải rộng tới cuối chỗ không gian, đạt 
đến tận cùng của thời gian, hết tất cả các kiếp và vẫn vận hành không 
gián đoạn khi có Đức Phật xuất hiện. Tâm Nguyện thứ nhất là tôn kính 
và phụng sự hết thảy chư Phật, một vị và tất cả, không trừ ra vị nào. 
Tâm Nguyện thứ hai là mãi mãi hộ trì giáo pháp của chư Phật. 7âm 
Nguyện thứ ba là có mặt khi mỗi Đức Phật xuất hiện, dù bất cứ ở đâu 
hay bất cứ lúc nào. 7m Nguyện thứ tư là thực hành Bồ Tát hạnh là 
rộng lớn vô lượng, vô tận, vượt khỏi mọi ô nhiễm, và mở rộng các ba 
la mật hay đức hạnh toàn hảo đến tất cả chúng sanh. 7â Nguyện thứ 
năm là đưa chúng sanh bằng những lời lẽ dễ hiểu nhất để đến với giáo 
lý của chư Phật khiến họ có thể tìm thấy chỗ an trú tối hậu trong trí tuệ 
của các bậc toàn trí. Tâm Nguyện thứ sáu là có một nhận thức tự nội 
về vũ trụ rộng rãi và vô tận trong tất cả các mọi khía cạnh phức tạp 
của nó. Tâm Nguyện thứ bảy là thể hội mối tương quan hỗ tương xâm 
nhập chặt chẻ của một và tất cả, của tất cả và một, và làm cho mọi 
quốc độ của chúng sanh thanh khiết như một quốc độ của Phật. Tân 
Nguyện thứ tám là kết hợp với hết thảy chư Bồ Tát trong sự nhất thể 
của ý định, trở nên thân thiết với phẩm chất, sự hiểu biết và điều kiện 
tâm linh của chư Như Lai, khiến cho vị Bồ tát có thể nhập vào mọi giới 
chúng sanh mà thành tựu Đại Thừa, là giáo pháp vượt khỏi mọi tư 
nghì. Tâm Nguyện thứ chín là xoay bánh xe bất thối chuyển mà từ đó 
thực hiện công việc phổ độ của mình bằng cách tự làm cho mình giống 
như vị đại y sư hay như viên ngọc Mani. Tâm Nguyện thứ mười là thể 
chứng sự chứng ngộ tối thượng trong mọi thế giới bằng cách vượt qua 
các Bồ Tát địa và thành tựu các nguyện ước của mọi chúng sanh bằng 
một tiếng nói, và trong khi tổ hiện mình ở trong Niết Bàn, vẫn không 
ngừng thực hiện các mục đích của quả vị Bồ Tát. 

Bồ Tát Sám Nguyện Tâm: Cuối cùng, sám nguyện tâm cũng là 
nguyện tâm của các bậc Thánh. Chúng ta từ vô thỉ kiếp đến nay, do 
nơi chấp ngã quá nặng nên bị vô minh hành xử, thân, khẩu, ý vì thế mà 
tạo ra vô lượng nghiệp nhân, thậm chí đến các việc nghịch ân bội 
nghĩa đối với cha mẹ, Tam Bảo, vân vân chúng ta cũng không từ. 
Ngày nay giác ngộ, ắt phải sanh lòng hỗ thẹn ăn năn bằng cách đem 
ba nghiệp thân khẩu ý ấy mà chí thành sám hối. Hành giả tu Phật nên 
luôn nhớ rằng trong kiếp luân hồi, mọi loài hằng đổi thay làm quyến 
thuộc lẫn nhau. Thế mà ta vì mê mờ lầm lạc, từ kiếp vô thỉ đến nay, do 
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tâm chấp ngã muốn lợi mình nên làm tổn hại chúng sanh, tạo ra vô 
lượng vô biên ác nghiệp. Thậm chí đến chư Phật, Thánh nhơn, vì tâm 
đại bi đã ra đời thuyết pháp cứu độ loài hữu tình, trong ấy có ta, mà 
đối với ngôi Tam Bảo ta lại sanh lòng vong ân hủy phá. Ngày nay giác 
ngộ, ta phải hổ thẹn ăn năn, đem ba nghiệp chí thành sám hối. Đức Di 
Lặc Bồ Tát đã lên ngôi bất thối, vì muốn mau chứng quả Phật, mỗi 
ngày còn lễ sám sáu thời. Vậy ta phải đem thân nghiệp kính lễ Tam 
Bảo, khẩu nghiệp tỏ bày tội lỗi cầu được tiêu trừ, ý nghiệp thành khẩn 
ăn năn thể không tái phạm. Đã sám hối, phải dứt hẳn tâm hạnh ác, 
không còn cho tiếp tục nữa, đi đến chỗ tâm và cảnh đều không, mới là 
chân sám hối. Lại phải phát nguyện, nguyện hưng long ngôi Tam Bảo, 
nguyện độ khắp chúng sanh để chuộc lại lỗi xưa và đền đáp bốn ân 
nặng (ân Tam Bảo, ân cha mẹ, ân sư trưởng, ân thiện hữu tri thức, và 
ân chúng sanh). Có tâm sám nguyện như vậy tội chướng mới tiêu trừ, 
công đức ngày thêm lớn, và mới đi đến chỗ phước huệ lưỡng toàn. 
Dùng lòng sám nguyện như thế mà hành đạo, mới gọi là phát Bồ Để 
tâm. 


Minds oƒ Vows 0ƒ the Sainfs 


Vow 1s something that comes from the heart and soul, a deep 
roofed promise, swearing to be unrelenfing in seeking to attain a goal. 
Thịs 1s having a certain mind-set or something one wishes to achieve 
and never gIve up until the obJective 1s realized. Vows of the SaiInts are 
also the fundamental vows of a Mahayana Bodhisattva: to save all 
sentent beings from delusion and eventually brng them to 
Buddhahood. Besides, the SaiInts or Bodhisattvas always control therr 
wIll, for they are able to achieve true awakening In any lands 
whenever desired. The power of attaining enliphtenment at any 
moment and In any place as He (Buddha) wills. Finally, the saints or 
Bodhisattvas always vow to attain bodhi, and save all beings to the 
other shore. Their pranidhana was Inspired by his recognition of the 
terrible suffering of the world. 

Four Dniversal Mind oƑ Vows gƒ the Sainf: According to the 
Mahayana Buddhism, there are four universal minds of vows of a 
Buddha or Bodhisatva (four magnanimous Vows or four all- 
encompassing vows). #ïrsí, vow fo save all living beings without limits 
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(ShuJo-muhen-geigando). Sentient beings are numberless (countless), I 
vow to save them all. Second, vow to put an end to all passions and 
delusions, though Innumerous (Bonno-muJin-segandan). Afflictions 
(annoyances) are Inexhaustible (endless), I vow to end (cut) them all. 
Thinđ, vow to study and learn all methods and means without end 
(Homon-muryo-seigangaku). Schools and traditions are manifold, I 
vow to study them all: The teachings of Dharma are boundless, Ï vow 
to learn them all. Fouríh, vow to become perfect in the supreme 
Buddha-law (Butsudo-mujo-seganJo). The Buddha-Way (lruth) 1s 
supreme (unsurpassed), I vow to complete (realize) 1t. Zen Master 
Sheng-Yen preached the assembly about four minds of vows of the 
saint as follows: ”"I vow to help all sentient beings; I[ vow to cut off all 
vexatlons; Ï vow to master all Dharma methods; and I vow to reach 
Buddhahood. The first vow 1s the most Important. If you think only of 
helping sentient beings, naturally your own vexations will be lessened. 
lf you have only helping sentient beings In mind, naturally you will 
learn all the Dharma methods. Finally, If you persist in helping sentient 
beIngs until there 1s no self, at that time sentient beings also disappear. 
Then you will have attained Buddhahood, for at that point there 1s no 
discrimination, no sentient beings, and no self. These vows are made 
every day by all Buddhas and Bodhisattvas and anyone who wishes to 
practice serlously." The Sixth Patriarch Hui-Neng taught his disciples 
about four minds of vows of the saint as follows: "I vow to take across 
the limitless living beings of my own mind; [ vow to cut off the 
inexhaustible afflicions of my own mind; Ï vow to study the 
Immeasurable Dharma-doors of my own nature; Ï vow to realize the 
supreme Buddha Way of my own nature. Good Knowing Advisors, dịd 
all of you not Just say, “I vow to take across the limitless beIngs? What 
does It mean? You should remember that 1t 1s not Hui-Neng who takes 
them across. Good Knowing Advisors, the “living beings” within your 
mind are deviant and confused thoughts, deceitful and false thoughts, 
unwholesome thoughts, Jealous thoughts, vicious thoughts: and these 
thoughts are “living beings` The self-nature of each one of them must 
take 1tself across. That 1s true crossing over. What is meant by “the self- 
nature taking across?” It 1s to take across by means of right views the 
living beings of deviant views, affliction, and delusion within your own 
mind. Once you have right views, use PraJjna Wisdom to destroy the 


304 


living beings of delusion, confusion, and falsehood. Each one takes 
Ifself across. Enliphtenment takes confusion across, wIsdom takes 
delusion across, goodness takes evIl across. Such crossing OV€r 1s a frue 
crossing. Further, “I vow to cut off the Iinexhaustible afflictions.` That 1s 
to use the Prajna Wisdom of your own self-nature to cast out the vain 
and false thoughts In your mind. Further, “Í vow to study the 
Immeasurable Dharma-door.' You must see your own nature and 
always practice the right Dharma. That 1s true study. Further, “Ï vow to 
realize the supreme Buddha Way,` and with humble mind to always 
practice the true and proper. Separate yourself from both confusion and 
enlightenment, and always give rise to Prajna. When you cast out the 
true and the false, you see your nature and realize the Buddha-way at 
the very moment It 1s spoken of. Always be mindful; cultivate the 
Dharma that possesses the power of this vow.” 

Ten Mimds oƒ Vows 0ƒ Conduct oƒ Samantabhadra Bodhisaftvda: 
Bodhisattva Samantabhadra 1s an Important figure of the Mahayana 
Buddhism. As a Bodhisattva In early Mahayana texts, he 1s said to be 
the protector of those who propagate the Dharma, and he often 
portrayed with Vairocana. lconographically, he 1s often shown riding 
on a white elephant with six tusks, and he commonly holds a lotus, a 
wish-fulfilling Jewel, or a scroll. In VaJrayana he 1s often said to be the 
“primordial buddha” (Adi-Buddha) and the embodiment of the “truth 
body” (Dharma-kaya). In tantric depictions, he has dark blue skin 
(symbolic of emptiness) and 1s commonly shown in sexual embrace 
with his consort Samantabhadn. In Buddhism, Samantabhadra 
embodies calm action, compassion, and deep-seated wisdom. He 1s 
usually depicted astride a white elephant (the elephant 1s being noted 
for 1fs tranguility and wisdom), sitting 1n attendance on the right of the 
Buddha. Once the knowledge acquired through “awakening” 1s 
employed for the benefit of mankind, Samantabhadra's compasslon 1s 
manifesting 1tself. The Universal Virtue Bodhisattva, one of the five 
Dhyani-Bodhisattvas or the AlI-Compassionate One of perfect ActIvIty. 
“He Who Is All-Pervadingly Good” or “He whose Beneficence Is 
Everywhere.” One of the most Important Bodhisattvas of Mahayana 
Buddhism. He also embodies calm action, compassion, and deep- 
seated wisdom. He 1s venerated as the protector of all those who teach 
the dharma and 1s regarded as an embodiment of the wisdom of 
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essential sameness and difference. He often appears riding a whIfe sIX- 
tusked elephant (the elephant being noted for Ifs tranguility and 
wisdom) with ManJusri on the (right) side of Sakyamuml. He 1s also 
called Universal sagacity, or lord of the fundamental law, the dhyana, 
and the practice of all Buddhas. He represents the fundamental law, 
and 1s the patron of the Lotus Sutra and 1ts devotees, and has close 
connection with the Hua-Yen Sutra. His region Is In the east. According 
to the Lotus Sutra, Chapter Universal Door, there are ten vows of 
Bodhisattva Samantabhadra or Bodhisattva”s Mind of Ten Vows: #ïrsf 
1$ to worship and respect all Buddhas: By the vow to pay reverence to 
all the Buddhas 1s meant that a Bodhisattva wIll pay reverence fo an 
inconceivable number of Buddhas In the past, present and future with 
his pure body, speech and mind. He will salute every one of them 
without feeling fatigue until the end of the unIverse. Second ¡s to make 
praise to The Thus Come Ones: By the vow to praise all the Tathagaftas 
1s meant that a Bodhisattva wIll always praise an Iinnumerable number 
of Tathagatas In the past, present and future. A Bodhisattva will 
present himself before each one of these Buddhas with a deep 
understanding and a clear perception. The ocean of merlts of the 
Tathagata will then be praised with an exquisite and eloquent tongue, 
each tongue expressing a sea of inexhaustible volces, and each volce 
articulating a sea of words In every form possible. A Bodhisattva wIll 
go on fo praise the Buddhas without feeling fatigue and without 
cessatlon until the end of the world. Third ¡is fo practice profoundly 
(vastly) the giving offerings: To cultivate the giving of offerings by the 
vow to make all kinds of offerings to the Buddhas 1s meant that a 
Bodhisattva will always make offerings to an inconceivable number of 
Buddhas In the past, present, and future. The offering consists of 
flowers, wreaths, music, umbrellas, garments, and all kinds of incense 
and ointment, and many other things, and all these offerings In such a 
large quanfity as 1s equal to clouds or to a mountain. A Bodhisattva will 
also burn before every one of the innumerable Buddhas all sorts of oil 
1n such a measure as compares to an ocean. But of all the offerings one 
could thus make to a Buddha the best 1s that of the Dharma, which 1s to 
say, disciplining oneself according to the teaching, benfitting all beings, 
accepting all beings, suffering pains for all beings, maturing every root 
of goodness, carrying out all the works of a Bodhisattva, and at the 
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same tine not keeping himself away from the thought of 
enlightenment. The material offerings, no matter how bịg, are not 
equal even to an Infintesimal fracion of the moral offerings 
(dharmapuJa), because all Buddhas are born of moral offerings, 
because these are the true offerings, because the practicing of the 
Dharma means the perfection of an offering one could make to a 
Buddha. A Bodhisattva wIll continuously make offerings fo every one 
of the Innumerable Buddhas without feeling fatigue. Fourth ¡s to repenf 
and reform all karmic hindrances (ƒaulis): The vow to repent alÏ one”s 
own sins (committed by oneself) and thereby to get rid of one”s karma- 
hindrance 1s necessary because whatever sins commitfed by us are due 
to our øreed, anger, and Iignorance done by the body, speech, and mind. 
Now we make full confession and repent. According to the Buddha, all 
these sins, If they were really substantial, are thought to have filled the 
unIverse fO 1fs utmost ends and even over-flowing. Now a Bodhisattva 
VOWS fo repent without reserve from the depth of his heart, vowing that 
such sins will never be committed again by him, for from now on, he 
wIll always abide in the pure precepts amass every sort of merit. And 
of this he wIll never get tired even to the end of the world. #jfh ¡s fo 
rejoice and ƒollow in merit and virfue: To compliantly reJolce 1n merit 
and virtue by the vow to reJolce and follow the merit and virtue 1s 
meant that a Bodhisattva should always be in sympathy with all beings 
for whatever good things they think, or feel, or do. AII the Buddhas had 
gone through untold hardships before they attained full enlightenment. 
Since therr first awakening of the thought of enlightenment, they never 
hesitated to accumulate all the merit that tended towards the 
aftainment of the goal of their life, they never raised a thought of 
egoftism even when they had to sacrifice their life and all that belonged 
to them. Now a Bodhisattva vows to feel a sympathetic Joy for all these 
doings of the Buddhas. He does this not only with the Buddhas, but for 
every possible deed of merit, however significant, executed by any 
being In the path of existence, of any class of truth-seekers. A 
Bodhisattva with this vow will never be tired of putfing 1t Into practice 
till the end of the world. Sïxfh ¡s fo request that the Dharma wheel be 
turneđ: To request the turning of the Dharma Wheel by the vow that a 
Bodhisattva will ask every one of the Inconceivable number of 
Buddhas to revolve the Wheel of the Dharma, without feeling tired and 
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wIthout cease until the end of the world. Seventh is fo request that the 
Buddha remain in the worid: Request the Buddhas dwell in the world, a 
Bodhisattva vows to ask every one of the Inconceivable number of 
Buddhas not to enter Into Nirvana 1ƒ any 1s so disposed. He wIll ask this 
even of any Bodhisattvas, Arhats, Sravakas, or Pratyekabuddhas; for he 
wishes these superior beings to continue to live in the world and keep 
on benefitting all beings. He wIll keep requesting this until the end of 
the world. Eighíh ¡s to ƒollow the Buddha”s teaching always: To follow 
the Buddhas In study, a Bodhisattva vows to learn from the life of a 
Buddha who in this Saha World ever since his awakening of the 
thought of enlightenment have never ceased from exercising himself 
ungrudginply, not even sparing his own life, for the sake of universal 
salvation. His reverential attitude towards the Dharma had been such 
as to make paper of his skin, a brush of his bones, and Ink of his blood 
wherewith he copied the Buddhist sutras to the amount of Mount 
Sumeru. He cared not even for his life, how much less mụuch less for 
the throne, for the palaces, gardens, villages, and other external things! 
By practicing every form of mortification he finally attained supreme 
enlightenment under the Bodhi-tree. After this, he manifested all kinds 
of psychical powers, all kinds of transformations, all aspects of the 
Buddha-body, and placed himself sometimes among Bodhisattvas, 
sometimes among Sravakas, and Pratyekabuddhas, sometimes among 
Kshatriyas, among Brahmans, householders, lay-disciples, and 
sometimes among Devas, Nagas, human beings, and non-human- 
beings. Whenever he has found, he preached with perfect eloquence, 
with a volce like thunder, in order to bring all beings Into maturity 
according to theIr aspiratlons. Finally, he showed himself as entering 
into Nirvana. All these phases of the life of a Buddha, the Bodhisattva 
1s determined to learn as models for his own life. A Bodhisattva should 
always follow the Buddha”s teaching without feeling tired, until the end 
of the world. Mimth ¡s fo constantly accord with all living beings: To 
vow to forever accord with living beings. In this universe, life manIfests 
1fself in Innumerable forms, each one differing from another In the way 
Of Its bĩrth, In form, 1n the duration of life, in name, in mental 
disposition, 1n intelligence, In aspiration, 1n inclination, in demeanor, In 
garment, In food, 1n social life, in the mode of dwelling, etc. However, 
no matter different they are, the Bodhisattva vows to live in accordance 
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with the laws that govern everyone of these beiIngs In order to serve 
them, to minister to their needs, to revere them as his parenfs, as his 
teachers, or Arahts, or as Tathagatas, making no distinction among 
them In this respect. If they are sick, he will be a good physician for 
them; 1f they go astray, he wIll show them the right path; 1ƒ they are 
sunk In poverty, he will supply them with a treasure; thus uniformly 
giving benefits to all beings according to their needs, because a 
Bodhisattva 1s convinced that by serving all beings, he 1s serving all the 
Buddhas, that by revering all beings, by making them glad, he 1s 
revering and gladdening all the Buddhas. A great compassion heart 1s 
the substance of Tathagatahood and 1t 1s because of all beings that this 
compassionate heart 1s awakened, and because of this compassionate 
heart the thought of enlightenment 1s awakened, and because of this 
awakening supreme enlightenment 1s atfained. A Bodhisattva vows to 
forever accord with all beings without feeling tired until the end of the 
world. Tenth ¡is fo transfer all merit and virtue universally: To 
universally transfer all merit and virtue. Whatever merits the 
Bodhisattva acquires by payIng sincere respect to all the Buddhas and 
also by practicing all kinds of meritorlous deeds as above mentioned, 
they will all be turned over to the benefits of all beings In the entire 
universe. He wIll thus turn all his merits towards making beings feel at 
ease, free from diseases, turn away from evil doings, practice all deeds 
of goodness, so that every possible evil may be suppressed and the 
right road to Nirvana be opened for the gods and men. If there be any 
beings who are suffering the results of their evil karma committed In 
the past, the Bodhisattva will be ready to sacrifice himself and bear the 
paIns for the miserable creatures In order to release them from karma 
and finally make them realize supreme enliphtenment. A Bodhisattva 
vows to transfer all merit and virtue universally without feeling tired 
unfil the end of the world. 

Ten Mimds oƒƑ Vows gƒ the Sainfs or Bodhisaffeas: According to 
The Studies in The Lankavatara Sutra, written by Zen Master D.T. 
SuzukI, according to his transcendental insight Into the truth of things, 
the Bodhisattva knows that It 1s beyond all predicates and not at all 
subJect to any form of description, but his heart full of compassion and 
love for all beings who are unable to step out of the dualistic whirlpools 
of “becoming” or not becoming,” he directs his vows towards theIr 
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salvaton and emancIpation. His own heart 1s free from such 
attachments as are ordinarily cherished by the unemancipated, but that 
which feels persists, for his Insight has not destroyed this, and hence his 
Purvapranidhana, his Upayakausalya, his Nirmanakaya. Yet all that he 
does for the maturity of all beings In response to their needs, 1s like the 
moon reflection in water, showing himself in all forms and appearances 
he preaches to them on the Dharma. His activity 1s what 1s In 
Mahayana phraseology called “Anabhogacarya,” deeds that are 
effortless, effectless, and purposeless. When the Bodhisattva enters 
upon the first stage called Joy or Pramudita, In the career of his 
spiritual discipline, he makes the following solemn vows, fen In 
number, which, flowing out of his most earnest determined wIÏll, are as 
all-inclusive as the whole universe, extending to the extremity of space 
1fself, reaching the end of time, exhausting all the number of kalpas or 
ages, and functioning uninterruptedly as long as there 1s the 
appearance of a Buddha. The ƒfirsf mind øƒ vow 1s to honour and serve 
all the Buddhas, one and all without a single exception. The second 
mìnđ øƒ vow 1s to WorkK for the preservatlon and perpetuation of the 
teaching of all the Buddhas. The fhird mind øƒ vow 1S to be present at 
the appearance of each Buddha, wherever and whenever It may be. 
The ƒourth mind oƒ vow 1S tO practice the proper conduct of 
Bodhisattvahood which 1s wide and measureless, imperishable and free 
Írom Impuritles, and to extend the Virtues of Perfection (paramitas) 
towards all beings. The ƒiƒfth mind øƒ vow 1S to induce all beings In the 
most comprehensive sense of. the term to turn to the teaching of the 
Buddhas so that they may find their final abode of peace In the wisdom 
of the all-wlse ones. 7 sixíh mind öoƒ vow 1S to have an 1nner 
perception of the universe, wide and inexhaustible, in all 1s possible 
multuitudinousness. The seventh mind öøƒ vow 1S to realize the most 
closely Iinterpenetrating relationship of each and all, of all and each, 
and to make everyland of beings immaculate as a Buddha-land. 7he 
eighth mind öƒ vow 1s to be united with all the Bodhisattvas in oneness 
of Intention, to become ¡intimately acquained with the dignity, 
understanding, and psychic condition of the Tathagatas, so that the 
Bodhisattva can enter any society of beings and accomplish the 
Mahayana which 1s beyond thoupht. 7he ninth mind öƒ vow 1S to eVolve 
the never-receding wheel whereby to carry out his work of universal 
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salvation, by making himself like unto the great lord of medicine or 
wish-fulfilling gem. The fenth mind øƒ vow 1S tO realize the great 
supreme enlightenmernt in all the worlds, by going through the stages of 
Buddhahood, and fulfilling the wishes of all beings with one voice, and 
while showing himself to be 1n Nirvana, not to cease from practicing 
the obJects of Bodhisattvahood. 

Bodhisafvas" Repenfance-Vow Mind: Fimally, the Repentance- 
Vow Mind 1s also the the saints' mind of vows. From Infinite eons, 
because we have been drowning deeply in the concept of “Self,” 
Ipnorance has ruled and governed us. Thus, our body, speech, and mind 
have created infinite karmas and even great transgressions, such as 
beiIng ungrateful and disloyal to our fathers, mothers, the Triple Jewels, 
etc, were not spared. Now that we are awakened, It is necessary to feel 
ashamed and be remorseful by using the same three karmas of body, 
speech, and mind to repent sincerely. Buddhist practitioners should 
always remember that In the endless cycle of Birth and Death, all 
senflent beings are at one time or another related to one another. 
However, because of delusion and attachment to self, we have, for 
countless eons, harmed other sentient beings and created an Iimmense 
amount of evil karma. The Buddhas and the sages appear In this world 
out of compassion, to teach and liberate sentient beings, of whom we 
are a part. Even so, we engender a mind of ingratitude and destrucfiveness 
toward the Triple Jewel (Buddha, Dharma, Sangha). Now that we know this, 
we should feel remorse and repent the three evil karmas. Even the Maitreya 
Bodhisattva, who has attained non-retrogression, stilÏ pracfices repentance sIx 
times a day, 1n order to achive Buddhahood swiftly. We should use our bodies 
to pay respect to the Triple Jewel, our mouth to confess our transgression and 
seek expiation, and our minds to repent sincerely and undertake not to repeat 
them. Once we have repented, we should put a complete sfop to our evil mind 
and conduct, to the point where mind and obJects are empty. Only then wIll 
there be true repentance. We should also vow to foster the Triple Jewel, 
rescue and liberate all sentient beings, atone for our past transgressions, and 
repay the “for great debts,” which are the debt to the triple Jewel, the debt to 
our parents and teachers, the debt to our spiritual friends, and finally the debt 
we owe to all sentent beings. Through this repentant mind, our past 
transgressions wIll disappear, our virtues will increase with time, leading us to 
the stage of perfect merit and wisdom. Only when we practice with such a 
repentant mind can we be said to have “developed the Bodhi Mind.” 
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Chương Ba Mươi Chín 
Chapter Thirty-Nine 


Thánh Tâm Của Chư Bồ Tát 


Bồ Tát là một chúng sanh có tâm là tâm bồ đề và trí huệ có được 
từ từ trực nhận chân lý. Bồ Tát cũng là một chúng sanh trên đường 
giác ngộ, và nguyện chỉ đạt được đại giác một khi cứu độ hết thảy 
chúng sanh. Tâm Bồ Tát hay tâm vị tha là tâm luôn mong đạt được 
giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác ngộ cho người. Tâm 
Bồ để là cửa ngỏ giác ngộ và đạt thành quả vị Phật. Đây là trí huệ 
bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, hay là sự khao khát giác ngộ. Dưới 
đây là một số tâm tiêu biểu của chư Bồ Tát. 

Thứ nhất là Mười Tâm An Ổn: Theo lời Phật dạy trong Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, Phẩm Ly Dục, chư đại Bồ tát có mười thứ tâm an 
ổn nhằm giúp họ đạt được sự an ổn đạt trí vô thượng của chư Như Lai. 
Thứ nhất là mình trụ Bồ Đề tâm cũng phải khiến người trụ Bồ Đề tâm, 
nên tâm được an ổn. 7 nhì là mình được rốt ráo rời giận hờn tranh 
đấu, cũng phải khiến người rời giận hờn đấu tranh, nên tâm được an 
ổn. Thứ ba là mình rời pháp phàm ngu, cũng khiến người rời pháp 
phàm ngu, nên tâm được an ổn. 7h :⁄ là mình siêng tu thiện căn, cũng 
khiến người siêng tu thiện căn, nên tâm được an. 7h năm là mình trụ 
đạo Ba La Mật cũng khiến người trụ đạo Ba La Mật, nên tâm được an 
ổn. 7h sáu là mình được sanh tại nhà Phật, cũng khiến người được 
sanh tại nhà Phật, nên tâm được an ổn. 7 bảy là mình thâm nhập 
pháp chân thật không tự tánh, cũng khiến người được thâm nhập pháp 
ấy, nên tâm được an ổn. Thứ ám là mình không phỉ báng tất cả Phật 
pháp, cũng khiến người không phỉ báng tất cả Phật pháp, nên tâm được 
yên ổn. Thứ chín là mình viên mãn nhứt thiết trí Bồ Để nguyện, cũng 
khiến người viên mãn nhứt thiết trí Bồ để nguyện, nên tâm được an ổn. 
Thứ mười là mình thâm nhập trí tạng của chư Như Lai, cũng khiến 
người thâm nhập trí tạng vô tận của chư Như Lai, nên tâm được an ổn. 

Thứ nhì là Mười Tâm Bất Động Của Chư Đại Bồ Tát: Theo kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 38, Ly Thế Gian, chư đại Bồ Tát có mười tâm bất 
động. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được tâm bất động nhứt 
thiết trí vô thượng. 7hứ nhất là nơi tất cả sở hữu thảy đều xả được. 7hứ 
nhì là tư duy quán sát tất cả Phật pháp. Thứ ba là ghi nhớ cúng dường 
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tất cả chư Phật. 7h i⁄ là nơi tất cả chúng sanh thệ không não hại. 7hứ 
năm là khắp nhiếp chúng sanh chẳng lựa oán thù. 7hứ sáu là cầu tất cả 
Phật pháp không thôi nghỉ. 7 bảy là số kiếp bằng số chúng sanh thật 
hành hạnh Bồ Tát chẳng mỏi nhàm, cũng không thối chuyển. 7h tám 
là thành tựu hữu căn tín, vô trược tín, thanh tịnh tín, cực thanh tịnh tín, 
ly cấu tín, minh triệt tín, cung kính cúng dường tất cả chư Phật tín, bất 
thối chuyển tín, bất khả tận tín, vô năng hoại tín, đại hoan hỷ tín. Thứ 
chín là thành tựu đạo phương tiện xuất sanh nhứt thiết trí. Thứ mười là 
nghe tất cả Bồ Tát hạnh thời tin thọ chẳng hủy báng. 

Thứ ba là Mười Tâm Bình Đẳng Của Chư Đại Bồ Tát: Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư đại Bồ Tát có mười tâm bình đẳng. Chư 
Bồ Tát trụ những trong pháp nây thời được tâm đại bình đẳng và vô 
thượng của Như Lai. Thứ nhất là tâm bình đẳng chứa nhóm tất cả công 
đức. Thứ nhì là tâm bình đẳng phát tất cả nguyện sai biệt. Thứ ba là 
tâm bình đẳng nơi tất cả thân chúng sanh. 7 ¿⁄ là tâm bình đẳng nơi 
nghiệp báo của tất cả chúng sanh. 7 năm là tâm bình đẳng nơi tất cả 
các pháp. 7hứ sáu là tâm bình đẳng nơi tất cả các quốc độ tịnh uế. Thứ 
bảy là tâm bình đẳng nơi tất cả tri giải của chúng sanh. 7hứ £ámm là tâm 
bình đẳng nơi tất cả các hạnh không phân biệt. 7 chín là tâm bình 
đẳng nơi tất cả lực khác nhau của chư Phật. 7h mười là tâm bình đẳng 
nơi trí huệ của tất cả Như Lai. 

Thứ tư là Mười Tâm Chẳng Hạ Liệt Của Chư Bồ Tát: Theo Kinh 
Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười tâm chẳng hạ liệt của chư Đại Bồ Tát. 
Chư Bồ tát an trụ trong pháp nầy thời được tất cả Phật pháp tối thượng 
không hạ liệt. Thứ nhất là hàng phục tất cả các thiên ma và quyến 
thuộc của chúng. Thứ nhì là phá tất cả ngoại đạo và tà pháp của họ. 
Thứ ba là ở nơi tất cả chúng sanh, dùng lời khéo lành để khai thị dạy 
bảo cho họ đều hoan hỷ. 7⁄ ⁄ là thành mãn tất cả các hạnh Ba La 
Mật khắp pháp giới. Thứ năm là tích tập tất cả phước đức. Thứ sáu là 
vô thượng Bồ Để quảng đại khó thành, sẽ cố gắng tu hành đến viên 
mãn. 7# bảy là dùng sự giáo hóa vô thượng, sự điều phục vô thượng 
để giáo hóa điều phục tất cả chúng sanh. 7hứ zázn là dầu tất cả thế giới 
chẳng đông, chư Bổ Tát vẫn dùng vô lượng thân thành chánh đẳng 
chánh giác. Tứ chín là lúc tu Bồ Tát hạnh, nếu có chúng sanh đến xin 
những tay, chân, tai, mỗi, máu, thịt, xương, tủy, vợ, con, voi, ngựa, 
nhẫn đến ngôi vua. Tất cả như vậy thảy đều có thể bỏ, chẳng sanh một 
niệm tâm lo lắng ăn năn, chỉ vì lợi ích tất cả chúng sanh chẳng cầu quả 
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báo, lấy đại bi làm đầu và đại từ làm cứu cánh. 7hứ mười là trong tam 
thế có tất cả chư Phật, tất cả Phật pháp, tất cả chúng sanh, tất cả quốc 
độ, tất cả thế giới, tất cả tam thế, tất cả hư không giới, tất cả pháp giới, 
tất cả ngôn ngữ thi thiết giới, tất cả tịch diệt niết bàn. Tất cả pháp như 
vậy, chư vị phải dùng một niệm tương ưng huệ đều biết, đều hay, đều 
thấy, đều chứng, đều tu, đều đoạn, vô phân biệt, ha phân biệt, không 
các thứ sai biệt, không công đức, không cảnh giới, chẳng có chẳng 
không, chẳng một chẳng hai. Do trí bất nhị để thông hiểu tất cả những 
gì thuộc về nhị nguyên. Do trí vô tướng biết tất cả tướng. Do trí vô 
phân biệt biết tất cả phân biệt. Do trí vô dị biết tất cả dị. Do trí không 
thế gian biết tất cả thế gian. Do trí không thế gian biết tất cả thế gian. 
Do trí không thế biết tất cả thế. Do trí không chúng sanh biết tất cả 
chúng sanh. Do trí không chấp trước biết tất cả chấp trước. Do trí vô 
trụ biết tất cả trụ xứ. Do trí không tạp nhiễm biết tất cả tạp nhiễm. Do 
trí vô tận biết tất cả tận. Do trí cứu cánh pháp giới biết tất cả thế giới 
thị hiện thân. Do trí la ngôn âm thị hiện bất khả thuyết ngôn âm. Do 
trí một tự tánh nhập nơi không tự tánh. Do trí một cảnh giới hiện các 
thứ cảnh giới biết tất cả các pháp bất khả thuyết mà hiện đại tự tại 
ngôn thuyết, chứng bậc nhứt thiết trí, và giáo hóa điều phục tất cả 
chúng sanh nên ở nơi tất cả thế gian thị hiện đại thần thông biến hóa. 

Thứ năm là Mười Tâm Cùng Khắp Của Chư Đại Bồ Tát: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư Đại Bồ Tát có mười tâm cùng khắp. 
Chư Bồ tát an trụ trong pháp nầy thời được vô lượng Phật pháp vô 
thượng cùng khắp trang nghiêm. 7h nhất là tâm cùng khấp tất cả hư 
không, vì phát ý rộng lớn. 7h nhì là tâm cùng khắp pháp giới, vì thâm 
nhập vô biên. 7h ba là tâm cùng khấp tất cả tam thế, vì một niệm đều 
biết rõ. 7hứ z là tâm cùng khắp tất cả Phật xuất hiện, vì đều biết rõ 
nơi nhập thai, giáng sanh, xuất gia, thành đạo, chuyển pháp luân, nhập 
Niết bàn. 7"ứ năm là tâm cùng khắp tất cả chúng sanh, vì biết rõ căn 
dục tập khí. 7T" sáu là tâm cùng khắp tất cả trí huệ, vì tùy thuận biết 
rõ pháp giới. Thứ bảy là tâm cùng khắp tất cả vô biên, vì biết những 
huyễn võng sai biệt. 7hứ zám là tâm cùng khắp tất cả vô sanh, vì các 
pháp tự tánh bất khả đắc. 7" chín là tâm cùng khắp tất cả vô ngại, vì 
chẳng trụ tự tâm, tha tâm. 7 mười là tâm cùng khắp tất cả tự tại, vì 
một niệm khắp hiện thành Phật. 

Thứ sáu là Mười Tâm Đại Bồ Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 
38, có mười tâm của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy 
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thời được tâm vô thượng đại trí quang minh tạng của Như Lai. Thứ nhất 
là tâm tinh cần, vì tất cả việc làm đều rốt ráo. 7h nhì là tâm chẳng 
lười, vì chứa nhóm hạnh tướng hảo phước đức. 7h⁄ ba là tâm dũng 
kiện vĩ đại, vì dẹp phá tất cả ma quân. 7h ⁄ là tâm thực hành đúng 
lý, vì trừ diệt tất cả phiển não. 7h năm là tâm chẳng thối chuyển, vì 
nhẫn đến quả Bồ Đề trọn chẳng thôi dứt. Thứ sáu là tâm tánh thanh 
tịnh, vì biết tâm bất động vô trước. 7 bảy là tâm biết chúng sanh, vì 
tùy theo chỗ hiểu biết và sở thích của họ mà làm cho họ xuất ly. Thứ 
tám là tâm đại phạm trụ (từ, bi, hỷ, xả) khiến nhập Phật pháp, vì biết 
những chỗ hiểu biết và sở thích của chúng sanh, mà chẳng dùng thừa 
khác để cứu độ. 7ñ chín là tâm không, vô tướng, vô nguyện, vô tác, 
vì thấy tướng trong tam giới mà không chấp trước. Thứ mười là tâm 
trang nghiêm thù thắng tạng, vì dấu chúng ma đông thế mấy cũng 
không động được đến một sợi lông của Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ 
trong mười tâm nây thời được tâm đại thanh tịnh vô thượng của Như 
Lai: Thứ nhất là tâm như như đại địa, vì có thể gìn giữ và làm lớn 
những thiện căn của tất cả chúng sanh. Thứ nhì là tâm như đại hải, vì 
tất cả chư Phật vô lượng vô biên đại trí pháp thủy đều chảy vào. 7hứ 
ba là tâm như Tu Di Sơn vương, vì đặt tất cả chúng sanh nơi chỗ thiện 
căn xuất thế gian vô thượng. 7 í⁄ là tâm như Ma Ni Bửu vương, vì 
lạc dục thanh tịnh không tạp nhiễm. 7ý năm là tâm như Kim Cang, vì 
quyết định thâm nhập tất cả pháp. Thứ sáu là tâm như Kim Cang Vi 
sơn, vì chư ma ngoại đạo chẳng có thể động. 7» bảy là tâm như liên 
hoa, vì tất cả thế pháp chẳng nhiễm được. Thứ /đm là tâm như hoa ưu- 
đàm-bát, vì trong tất cả kiếp khó gặp gỡ. Thứ chín là tâm như tịnh 
nhựt, vì có thể phá trừ chướng tối tăm. Thứ mười là tâm như hư không, 
vì chẳng lường được. Chư Bồ Tát an trụ trong những ý nây thời được ý 
vô thượng của tất cả chư Phật: Thứ nhất là ý thượng thủ vì phát khởi 
tất cả thiện căn. Thứ nhì là ý an trụ vì tin sâu kiên cố bất động. 7h ba 
là ý thâm nhập, vì tùy thuận Phật pháp mà hiểu. 7hứ z⁄ là ý rõ biết 
bên trong, vì biết rõ tâm sở thích của chúng sanh. Thứ năm là ý vô 
loạn, vì tất cả phiển não chẳng tạp. Thứ sáu là ý minh tịnh, vì các trần 
chẳng nhiễm trước được. 7h⁄ bảy là ý khéo quán sát chúng sanh vì 
không có một niệm lỗi thời. 7ý /ámm là ý khéo lựa chỗ làm, vì chưa 
từng có một chỗ lỗi lầm. 7T chín là ý giữ gìn các căn, vì điều phục 
chẳng cho buông lung tán loạn. 7h mười là ý khéo nhập tam muội, vì 
thâm nhập Phật tam muội, không ngã, không ngã sở. 
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Thứ bảy là Mười Tâm Không Mỏi Nhọc Nhàm Chán Của Chư Bồ 
Tát: Mười tâm được Phật dạy trong Kinh Hoa nghiêm. Những Bồ Tát 
nào có được mười tâm không nhàm mỏi sẽ được đại trí vô thượng 
không mỏi nhàm của Như Lai. Thứ nhất là tôn xưng và cúng dường chư 
Phật tâm không mỏi nhàm. 7 nhì là gần gủi tất cả thiện tri thức tâm 
không mỏi nhàm. 7 ba là cầu tất cả các pháp tâm không mỏi mệt. 
Thứ tư là nghe chánh pháp tâm không mỏi mệt nhàm chán. 7 năm là 
tuyên nói chánh pháp tâm không mỏi nhàm. 7h sáu là giáo hóa điều 
phục chúng sanh tâm không mỏi nhàm. 7# bảy là đặt tất cả chúng 
sanh vào tâm Bồ Đề của chư Phật không mỏi nhàm. 7⁄ zázn là nơi 
mỗi mỗi thế giới trải qua bất khả thuyết, bất khả thuyết kiếp thật hành 
Bồ tát hạnh tâm không mỏi nhàm. 7⁄ chín là du hành tát cả thế giới 
tâm không mỏi nhàm. 7h mười là quán sát tư duy tất cả Phật pháp 
tâm không mỏi nhàm. 

Thứ tám là Mười Tâm Không Nghỉ Của Chư Đại Bồ Tát: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chư Đại Bồ Tát phát mười tâm không 
nghĩ. Thứ nhất, chư Bồ Tát sẽ dùng bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, 
thiển định, trí huệ, từ, bi, hỷ, xả mà nhiếp phục chúng sanh. Lúc phát 
tâm nầy quyết định không nghi. Thứ nhì, vị lai chư Phật xuất thế, tôi sẽ 
thừa sự cúng dường tất cả. 7h ba, chư đại Bồ Tát dùng các thứ lưới 
quang minh kỳ diệu cùng khắp trang nghiêm tất cả thế giới. Thứ r, tột 
kiếp vị lai chư đại Bồ Tát tu hạnh Bồ Tát trong vô lượng vô biên kiếp 
sẽ dùng pháp giáo hóa điều phục vô lượng chúng sanh trong hư không 
pháp giới cho đặng thành thục. 7⁄ năm, chư đại Bồ Tát tu Bồ Tát 
hạnh, viên mãn đại nguyện, đủ nhứt thiết trí and trụ trong đó. 7 sáu, 
chư đai Bồ Tát vì chúng sanh khắp tất cả thế gian mà thực hành hạnh 
Bồ Tát, làm quang minh thanh tịnh của tất cả các pháp, chiếu sáng tất 
cả Phật pháp. Thứ bảy, chư đại Bồ Tát biết rằng tất cả các pháp đều là 
Phật pháp, tùy tâm chúng sanh mà vì họ diễn thuyết đều khiến khai 
ngộ. 7 tám, chư đại Bồ Tát ở nơi tất cả pháp được môn vô chướng 
ngại vì biết tất cả chướng ngại đều vô sở đắc. Tâm như vậy không có 
nghi hoặc, trụ tánh chơn thật nhẫn đến thành vô thượng Bồ Đề. 7⁄ứ 
chín, chư đại Bồ Tát biết tất cả các pháp đều là pháp xuất thế gian, xa 
ha tất cả vọng tưởng điên đảo. Dùng một trang nghiêm để tự trang 
nghiêm. Nơi đây tự tổ biết không do người. Thứ mười, chư đại Bồ Tát 
sẽ ở nơi tất cả pháp thành Tối thượng Chánh Giác, vì la tất cả vọng 
tưởng điên đảo, vì được nhứt niệm tương ưng trí, vì bất khả đắc hoặc 
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một hoặc khác, vì rời tất cả số, vì rốt ráo vô vi, vì rời tất cả ngôn 
thuyết, vì trụ bất khả thuyết cảnh giới tế. 

Thứ chín là Mười Tâm Kim Cang: Mười tâm Kim Cang phát triển 
bởi Bồ Tát: giác liễu pháp tánh, hóa độ chúng sanh, trang nghiêm thế 
giới, thiện căn hồi hướng, phụng sự đại sư, thật chứng chư pháp, quảng 
hành nhẫn nhục, trường thời tu hành, tự hạnh mãn túc, linh tha nguyện 
mãn. Mười tâm kim cang liên hệ với Thập Hồi Hướng: tín tâm, niệm 
tâm, hồi hướng tâm, đạt tâm (thông triệt pháp tính), trực tâm, bất thối 
tâm, đại thừa tâm, vô tướng tâm, tuệ tâm, và bất hoại tâm. 

Thứ mười là Mười Tâm Phát Khởi: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 
38, chư đại Bồ Tát có mười phát khởi khi phát tâm vô thượng Bồ Đề 
để được nhập nhứt thiết chủng trí, và lúc thân cận cúng dường thiện tri 
thức: khởi tâm cung cấp hầu hạ, khởi tâm hoan hỷ, khởi tâm không 
trái, khởi tâm tùy thuận, khởi tâm không cầu lạ, khởi tâm nhứt hướng 
thiện tâm, khởi tâm đồng công đức, khởi tâm đồng nguyện, khởi tâm 
Như Lai, khởi tâm đồng viên mãn hạnh. Khi những đại Bồ Tát khởi 
tâm như vậy thời được đủ thứ thanh tịnh. 

Thứ mười một là Mười Tâm Phát Thú: Xã tâm, giới tâm, nhẫn 
nhục tâm, tấn tâm, định tâm, huệ tâm, nguyện tâm, hộ tâm, hỷ tâm, và 
đỉnh tâm. 

Thứ mười hai là Mười Tâm Phổ Hiền: Theo Kinh Hoa Nghiêm, 
Phẩm 38, có mười tâm Phổ Hiển. Những Bồ Tát an trụ trong những 
tâm nầy sẽ mau thành tựu trí thiện xảo của Bồ Tát Phổ Hiển. Thứ nhất 
là phát tâm đại từ, vì cứu hộ tất cả chúng sanh. Thứ nhì là phát tâm đại 
bi, vì chịu khổ thay cho tất cả chúng sanh. 7h ba là phát tâm thí tất cả, 
vì đều xả bỏ tất cả sở hữu. 7 ¡ là phát tâm nhớ nhứt thiết trí làm 
trước nhất, vì thích cầu tất cả Phật pháp. Thứ năm là phát tâm công đức 
trang nghiêm, vì học tất cả hạnh Bồ Tát. 7" sáu là phát tâm kim cang, 
vì tất cả chỗ thọ sanh không quên mất. 7hứ bảy là phát tâm như biển vì 
tất cả các pháp thanh tịnh đều chảy vào. 7hứ zám là phát tâm như núi 
Tu Dị, vì tất cả ác ngôn đều nhẫn thọ. 7h⁄ chín là phát tâm an Ổn, vì 
ban sự vô úy cho tất cả chúng sanh. Thứ mười là phát tâm Bát Nhã Ba 
La Mật cứu cánh, vì khéo quán sát tất cả các pháp hữu vi. 

Thứ mười ba là Mười Tâm Tăng Thượng Như Núi Của Chư Bồ 
Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Chapter 38, có mười tâm tăng thượng 
như núi của chư Đại Bồ Tát. Chư Bồ Tát an trụ trong đây thời được 
tâm tăng thượng như sơn vương đại trí vô thượng của Như Lai. Thứ 
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nhất là thường tác ý siêng năng tu tập pháp nhứt thiết trí. Thứ nhì là 
hằng quán sát tất cả pháp bổn tánh trống không vô sở đắc. 7h ba là 
chư đại Bồ Tát nguyện trong vô lượng kiếp thực hành hạnh Bồ Tát, tu 
tất cả bạch tịnh, và do trụ nơi tất cả pháp bạch tịnh nên thấy biết Như 
Lai vô thượng trí huệ. 7 z⁄ là vì cầu mọi phương diện của Phật quả 
nên bình đẳng kính thờ chư thiện tri thức, không cầu gì khác, không 
trộm pháp, chỉ tôn trọng cung kính, và tất cả sở hữu thảy đều bỏ được. 
Thứ năm là nếu có chúng sanh mắng nhục hủy báng, đánh đập cắt 
chém làm thân Bồ Tát khổ đau nhẫn đến chết chóc. Bồ Tát đều nhẫn 
chịu được tất cả trọn không sanh lòng loạn động hay sân hận; chẳng 
thối bỏ hoằng thệ đại bi; càng thêm tăng trưởng hoằng thệ đại bi vì Bồ 
Tát nơi tất cả pháp như thật xuất ly. Chư Bồ Tát thành tựu hạnh xả, 
chứng được tất cả Phật pháp, và nhẫn nhục nhu hòa đã tự tại. Tâm tăng 
thượng thứ sáu nói rằng chư Đại Bồ Tát thành tựu đại công đức tăng 
thượng, thiên tăng thượng công đức, nhơn tăng thượng công đức, sắc 
tăng thượng công đức, lực tăng thượng công đức, quyến thuộc tăng 
thượng công đức, dục tăng thượng công đức, vương vị tăng thượng công 
đức, tự tại tăng thượng công đức, phước đức tăng thượng công đức, trí 
huệ tăng thượng công đức. Dầu thành tựu những công đức như vậy, 
nhưng chẳng sanh lòng nhiễm trước nơi những công đức đó chẳng 
nhiễm trước dục lạc, chẳng nhiễm dục vọng, chẳng nhiễm trước tài 
sản, chẳng nhiễm trước quyến thuộc đệ tử. Các ngài chỉ rất mến thích 
nơi pháp, đi theo pháp, sống theo pháp, xu hướng theo pháp, rốt ráo 
theo pháp, dùng pháp làm y chỉ, dùng pháp làm cứu hộ, dùng pháp làm 
quy y, dùng pháp làm nhà, gìn giữ pháp, mến ưa pháp, trông cầu pháp, 
suy gẫm pháp. Dù thọ đủ những pháp lạc mà thường xa lìa cảnh giới 
của chúng ma vì từ quá khứ Bồ Tát đã phát tâm như vây: “Tôi sẽ làm 
cho tất cả chúng sanh thảy đều xa ha cảnh giới của chúng ma mà an 
trụ nơi cảnh giới Phật. Tâm tăng thượng thứ bảy nói rằng chư đại Bồ 
Tát vì đã cầu vô thượng Bồ Đề, trong vô lượng vô số kiếp thực hành 
Bồ Tát đạo, Bồ Tát siêng năng tinh tấn, mà còn cho là tôi nay mới 
phát tâm vô thượng Bồ Đề thực hành hạnh Bồ Tát cũng chẳng kinh sợ. 
Dầu các ngài có thể trong khoảng một niệm liền thành vô thượng 
chánh đẳng chánh giác, nhưng vì chúng sanh nên trong vô lượng kiếp 
thực hành Bồ Tát hạnh không thôi nghỉ. Tâm tăng thượng thứ tám nói 
rằng chư Đại Bồ Tát biết tất cả chúng sanh tánh chẳng hòa chẳng lành; 
tất cả chúng sanh đều rất khó hòa hợp, rất khó độ, chẳng biết ơn và 
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chẳng báo ơn. Bồ Tát vì chúng sanh mà phát đại thệ nguyện, muốn cho 
họ đều được tâm ý tự tại, chỗ làm vô ngại, la bổ ác niệm, và chẳng 
sanh phiền não đối với người khác. Tâm tăng thượng thứ chín nói rằng 
chư Đại Bồ Tát cũng nghĩ chẳng phải ai khác khiến tôi phát tâm Bồ 
Đề, cũng chẳng chờ người khác giúp tôi tu hành. Tôi tự phát tâm Bồ 
Đề, tích tập Phật pháp, thể hẹn tự cố gắng tột kiếp vị lai thực hành Bồ 
Tát đạo để thành vô thượng Bồ Đề. Thế nên nay tôi tu hành hạnh Bồ 
Tát. Tôi phát tâm thanh tịnh tự tâm cũng như thanh tịnh tha tâm. Biết 
cảnh giới của mình cũng như cảnh giới của người. Phải đều bình đẳng 
với cảnh của tam thế chư Phật. Tâm tăng thượng thứ mười nói rằng chư 
Đại Bồ Tát quán sát như vầy: không có một pháp tu hạnh Bồ Tát; 
không có một pháp viên mãn hạnh Bồ Tát; không một pháp giáo hóa 
điều phục chúng sanh; không một pháp cung kính cúng dường chư 
Phật; không một pháp ở nơi vô thượng Bồ Đề đã thành, hiện thành, sẽ 
thành; không có một pháp đã nói, hiện nói, hay sẽ nói. Người nói và 
pháp đều bất khả đắc, nhưng cũng chẳng bỏ nguyện vô thượng Bồ Đề, 
vì Bồ Tát cầu tất cả pháp đều vô sở đắc mà xuất sanh vô thượng Bồ 
Đề. Dầu nơi pháp vô sở đắc mà siêng tu tập pháp đối trị thiện nghiệp 
thanh tịnh, trí huệ viên mãn, niệm niệm tăng trưởng đầy đủ. Nơi đây 
Bồ Tát chẳng kinh sợ, chẳng nghĩ rằng: “Nếu tất cả pháp đều tịch diệt, 
thời có nghĩa gì mà cầu đạo vô thượng Bồ Đề?” 

Thứ mười bốn là Mười Tâm Thắng Diệu: Theo kinh Hoa Nghiêm, 
phẩm 36, có mười tâm thắng diệu. Thứ nhất là an trụ tâm thắng diệu 
tất cả thế giới ngữ ngôn phi ngữ ngôn. 7hứ nhì là an trụ tâm thắng diệu 
tất cả chúng sanh tưởng niệm không chỗ y chỉ. 7 ba là an trụ tâm 
thắng diệu rốt ráo hư không giới. 7hứ ⁄ là an trụ tâm thắng diệu vô 
biên pháp giới. Thứ năm là an trụ tâm thắng diệu tất cả Phật pháp 
thâm mật. 7⁄ sáu là an trụ tâm thắng diệu trạng thái thậm thâm vô 
sai biệt. Thứ bảy là an trụ tam thắng diệu trừ diệt tất cả nghi lầm. Thứ 
tám là an trụ tâm thắng diệu tất cả thế giới bình đẳng vô sai biệt. 7h 
chín là an trụ tâm thắng diệu tam thế chư Phật bình đẳng. Thứ mười là 
an trụ tâm thắng diệu tất cả Phật lực vô lượng. 

Thứ mười lăm là Mười Tâm Thệ Nguyện Đại Thừa Như Kừn 
Cang: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thứ tâm thệ nguyện 
Đại thừa như Kim Cang. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được trí 
đại thần thông vô thượng kim cang tánh của Như Lai. Tâm thệ nguyện 
đại thừa như kim cang thứ nhứt nói rằng Bồ Tát nghĩ rằng tất cả pháp 
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chẳng có biên tế, chẳng cùng tận. Các ngài dùng tận trí tam thế đều 
giác liễu khắp cả không sót thừa. Tâm kim cang thứ nhì nói rằng nơi 
đầu lông có vô lượng vô biên chúng sanh, huống là tất cả pháp giới. 
Dầu chúng sanh đông bao nhiêu đi nữa, chư Bồ Tát đều dùng vô 
thượng niết bàn mà diệt độ họ. Tâm kim cang thứ ba nói rằng mười 
phương thế giới vô lượng vô biên không có ngần mé, không thể cùng 
tận; chư Bồ Tát sẽ dùng Phật độ tối thượng trang nghiêm, để trang 
nghiêm tất cả thế giới như vậy, bao nhiêu sự trang nghiêm thảy đều 
chơn thiệt. Tâm kim cang thứ tư nói rằng tất cả chúng sanh vô lượng vô 
biên không có chừng ngăn, không thể cùng tận; chư Bồ Tát sẽ đem tất 
cả thiện căn hồi hướng cho họ, dùng trí quang vô thượng chiếu diệu nơi 
họ. Tâm kim cang thứ năm nói rằng chư Phật vô lượng vô biên không 
có chừng ngần, không thể cùng tận. Chư Bồ Tát sẽ dùng thiện căn đã 
gieo hồi hướng cúng dường. Các ngài khiến cùng khắp không chỗ kém 
thiếu. Rồi sau đó mới thành vô thượng Bồ Đề. Tâm kim cang thứ sáu 
nói rằng đại Bồ Tát thấy chư Phật và nghe thuyết pháp lòng rất hoan 
hỷ và chẳng chấp tự thân, cũng chẳng chấp Phật thân. Các ngài hiểu 
thân Như Lai chẳng thiệt chẳng hư, chẳng có chẳng không, chẳng tánh 
chẳng không tánh, chẳng vật chất chẳng không vật chất, chẳng sắc 
chẳng không sắc, chẳng sanh chẳng diệt, chẳng thực vô sở hữu, cũng 
chẳng hoại sở hữu, chẳng thể dùng tánh tướng để chấp lấy. Tâm kim 
cang thứ bảy nói rằng nếu ai đó trách mắng đánh đập Bồ Tát, hoặc 
chặt tay chặt chân, hoặc móc mắt, hoặc cắt đầu, chư Bổ Tát đều thọ 
nhẫn tất cả sự khổ nhục, trọn không sanh lòng sân hại. Các ngài tu 
hạnh Bồ tát trong vô lượng kiếp và nhiếp thọ chúng sanh hằng không 
phế bỏ. Tại sao? Vì chư Đại Bồ Tát đã khéo quán sát tất cả các pháp 
không có hai tướng, tâm chẳng loạn động. Các ngài có thể bỏ thân 
mình mà nhẫn sự khổ đó. Tâm kim cang thứ tám nói rằng vị lai thế 
kiếp vô lượng vô biên không có chừng ngăn, chẳng thể cùng tận. Các 
ngài sẽ tột số kiếp đó ở một thế giới tu hạnh Bồ Tát và giáo hóa chúng 
sanh. Như một thế giới, tận pháp giới hư không tất cả thế giới cũng 
đều như vậy mà lòng không kinh sợ. Đạo Bồ Tát lẽ phải như vậy, vì 
tất cả chúng sanh mà tu hành vậy. Tâm kim cang thứ chín nói rằng vô 
thượng Bổ Để do tâm làm gốc. Nếu tâm thanh tịnh thời có thể 
viênmãn tất cả thiện căn, đạt được vô thượng Bồ Đề. Nếu chư Bồ Tát 
muốn thành vô thượng Bồ Đề tùy ý liền thành. Nếu muốn dứt trừ tất 
cả thủ duyên tùy ý liền trừ. Nhưng họ chẳng dứt vì muốn rốt ráo Phật 
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Bồ Đề. Chư Bồ Tát cũng chẳng liền chứng vô thượng Bồ Đề, vì để 
thành bổn nguyện: tận tất cả thế giới hành đạo Bồ Tát giáo hóa chúng 
sanh. Tâm kim cang thứ mười nói rằng chư Bồ Tát biết Phật bất khả 
đắc, Bồ Đề bất khả đắc, Bồ Tát bất khả đắc, tất cả pháp bất khả đắc, 
chúng sanh bất khả đắc, tâm bất khả đắc, hạnh bất khả đắc, quá khứ 
bất khả đắc, vị lai bất khả đắc, hiện tại bất khả đắc, tất cả thế gian bất 
khả đắc, hữu vi vô vi bất khả đắc. Biết vậy, chư Bồ Tát sẽ trụ tịch tịnh, 
trụ thậm thâm, trụ tích diệt, trụ vô tránh, trụ vô ngôn, trụ vô nhị, trụ vô 
đẳng, trụ tự tánh, trụ như lý, trụ giải thoát, trụ niết bàn, trụ thực tế. Mà 
chẳng bỏ tất cả đại nguyện, chẳng bỏ tâm nhứt thiết trí, chẳng bỏ hạnh 
Bồ Tát, chẳng bỏ giáo hóa chúng sanh, chẳng bỏ các Ba-La-Mật, 
chẳng bỏ điều phục chúng sanh, chẳng thừa sự chư Phật, chẳng bỏ 
diễn thuyết các pháp, chẳng bỏ trang nghiêm thế giới. Tại sao? Vì chư 
đại Bồ Tát đã phát đại nguyện dầu biết rõ cả pháp tướng mà tâm đại 
từ đại bi càng tăng trưởng. Vô lượng công đức các ngài đều tu hành đủ. 
Với các chúng sanh lòng không rời bỏ, vì tất cả pháp đều vô sở hữu, 
phàm phu ngu mê chẳng hay chẳng biết. Chư Bồ Tát sẽ khiến chúng 
sanh được khai ngộ, nơi các pháp tánh chiếu rõ phân minh. Vì tất cả 
chư Phật an trụ tịch diệt mà dùng tâm đại bi nơi các thế gian thuyết 
pháp giáo hóa chưa từng thôi nghỉ. Suy gẫm như vậy chư Bồ Tát sẽ 
không rời bỏ chúng sanh, chẳng bỏ đại bi vì chư Bồ Tát đã thệ nguyện 
quảng đại. Các ngài phát tâm quyết định lợi ích tất cả chúng sanh. Các 
ngài phát tâm chứa nhóm tất cả thiện căn; phát tâm trụ thiện xảo hồi 
hướng; phát tâm xuất sanh trí huệ thậm thâm; phát tâm hàm thọ tất cả 
chúng sanh; phát tâm bình đẳng với tất cả chúng sanh. Các ngài nói lời 
chơn thiệt chẳng hư dối; nguyện ban cho tất cả chúng sanh đại pháp vô 
thượng; nguyện chẳng dứt chủng tánh tất cả chư Phật. Chừng nào mà 
tất cả chúng sanh chưa được giải thoát, chưa thành chánh giác, chưa đủ 
Phật pháp, đại nguyện Bồ Tát chưa viên mãn và Bồ Tát sẽ không rời 
bỏ đại bi. 

Thứ mười sáu là Mười Tâm Thương Xói: Mười tâm xót thương: 
Thứ nhất là thấy chúng sanh cô độc không chỗ nương tựa mà sanh lòng 
thương xót. Thứ nhì là thấy chúng sanh nghèo cùng túng thiếu mà sanh 
lòng thương xót. 7hứ ba là thấy chúng sanh bị lửa tam độc đốt cháy mà 
sanh lòng thương xót. 7h ?⁄ là thấy chúng sanh bị tù trong lục đạo mà 
sanh lòng thương xót. 7 năm là thấy chúng sanh bị rừng rậm phiển 
não luôn che chướng mà sanh lòng thương xót. 7h sáu là thấy chúng 
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sanh không khéo quán chiếu mà đem lòng thương xót. 7h bảy là thấy 
chúng sanh không thích muốn pháp lành mà đem lòng thương xót. Thứ 
tám là thấy chúng sanh bỏ mất Phật pháp mà đem lòng thương xót. 
Thứ chín là thấy chúng sanh lăn trôi trong vòng sanh tử mà đem lòng 
thương xót. Thứ mười là thấy chúng sanh đánh mất phương tiện giải 
thoát mà sanh lòng thương xót. 

Thứ mười bảy là Mười Thâm Tâm: Vị Đại Bồ Tát đã thanh tịnh 
xong nhị địa muốn bước vào tam địa phải có mười thâm tâm sau đây: 
tâm thanh tịnh, tâm an trụ, tâm nhàm bỏ, tâm lhìa tham, tâm bất thối, 
tâm kiên cố, tâm minh thạnh, tâm dũng mãnh, tâm rộng, tâm lớn. Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười thâm tâm của chư Đại Bồ Tát. 
Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được thâm tâm thanh tịnh nhứt 
thiết trí vô thượng: chẳng nhiễm tất cả pháp thế gian, chẳng tạp tất cả 
đạo nhị thừa, thấu rõ tất cả Phật Bồ Đề, tùy thuận đạo nhứt thiết chủng 
trí, chẳắng bị tất cả chúng ma ngoại đạo làm động, tịnh tu trí viên mãn 
của tất cả Như Lai, thọ trì tất cả pháp đã được nghe, chẳng nhiễm trước 
tất cả chỗ thọ sanh, đầy đủ tất cả trí vi tế, và tu tất cả Phật pháp. 

Thứ mười tám là Mười Thâm Tâm Tăng Thượng Của Chư Đại Bồ 
Tát: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười Thâm tâm tăng 
thượng của chư Đại Bồ Tát: bất thối chuyển vì chứa nhóm tất cả thiện 
căn; rời nghi hoặc vì hiểu mật ngữ của tất cả Như Lai; chánh trì vì đại 
nguyện đại hạnh lưu xuất; tối thắng vì thâm nhập tất cả Phật pháp; làm 
chủ vì tất cả Phật pháp đều tự tại; tâm tăng thượng quảng đại vì vào 
khắp tất cả pháp môn; thâm tâm tăng thượng thượng thủ, vì tất cả việc 
làm đều thành tựu; thâm tâm tăng thượng tự tại, vì tất cả tam muội 
thần thông biến hóa trang nghiêm; thâm tâm tăng thượng an trụ, vì 
nhiếp thọ bổn nguyện; thâm tâm tăng thượng không thôi nghỉ, vì thành 
thục tất cả chúng sanh. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được 
thâm tâm tăng thượng thanh tịnh vô thượng của tất cả chư Phật. 

Thứ mười chín là Mười Tín Tâm: Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về mười tín tâm của Bồ 
Tát: tín Tâm Trụ (tất cả vọng tưởng vô dư đều dứt hết), niệm tâm 
(người thiện nam đó đều có thể ghi nhớ không sót, tinh tấn tâm trụ 
(diệu viên thuần chân, chân tinh phát ra), tuệ tâm trụ (tâm tỉnh, hiện 
tiền, thuần là trí tuệ, gọi là tuệ tâm trụ), định tâm trụ (giữ gìn trí sáng, 
khắp cả trạm tịch, tịch diệu thường yên lặng), bất thối tâm trụ (định 
quang phát sáng, tính sáng tiến sâu vào, chỉ có tiến mà không thoái), 
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hộ pháp tâm trụ (tâm càng tiến tới, càng yên lành, giữ gìn không sai 
mất), hồi hướng tâm trụ (giác minh giữ gìn có thể lấy được diệu lực 
xoay từ quang của Phật), giới tâm trụ (tâm sáng suốt bí mật xoay lại, 
được thường trụ vô thượng diệu tịnh không gì vượt nổi của Phật), 
nguyện tâm trụ (an trụ giới tự tại, có thể dạo chơi mười phương, đến 
đâu đều theo như nguyện). 

Thứ hai mươi là Mười Tâm Tịnh Độ: Trong Kinh Đại Bảo Tích, 
Đức Thế Tôn bảo Ngài Di Lặc Bồ Tát: “Mười Tâm cho hành giả Tịnh 
Độ nầy không phải hạng phàm ngu, bất thiện, hay kẻ ác nhiều phiền 
não có thể phát được.” Những gì là mười? Đối với chúng sanh khởi 
lòng đại từ, không làm tổn hại. Đối với chúng sanh khởi lòng đại bị, 
không làm bức não. Với chánh pháp của Phật, hết lòng hộ trì, không 
tiếc thân mạng. Với chánh pháp sanh lòng thắng nhẫn, không chấp 
trước. Tâm điểm tĩnh an vui, không tham sự lợi dưỡng, cung kính, tôn 
trọng. Tâm cầu chủng trí của Phật trong tất cả thời không quên lãng. 
Đối với chúng sanh, khởi lòng tôn trọng, cung kính, không cho là hạ 
liệt. Không tham trước thế luận, với phần Bồ Đề sanh lòng quyết định. 
Tâm thanh tịnh, không tạp nhiễm, siêng trồng các căn lành. Đối với 
chư Phật, xả ly các tướng, khởi lòng tùy niệm. 

Thứ hai mươi mốt là Mười Trưởng Dưỡng Tâm: Mười trưởng 
dưỡng tâm: từ tâm, bi tâm, hỷ tâm, xả tâm, thí tâm, hảo ngữ tâm (lòng 
nói sự tốt), ích tâm (lòng làm lợi ích), đồng tâm, định tâm, và huệ tâm. 

Thứ hai mươi hai là Mười Tâm Vô Biên Của Chư Đại Bồ Tát: 
Theo Kinh Hoa nghiêm, Phẩm 27, Thập Định, có mười môn vô biên 
tâm của chư Đại Bồ Tát: phát tâm vô biên độ thoát tất cả chúng sanh; 
phát tâm vô biên thừa sự tất cả chư Phật; phát tâm vô biên cúng dường 
tất cả chư Phật; phát tâm vô biên thấy khắp tất cả chư Phật; phát tâm 
vô biên thọ trì tất cả Phật pháp chẳng quên mất; phát tâm vô biên thị 
hiện vô lượng thần biến của tất cả chư Phật; phát tâm vô biên vì được 
Phật lực nên chẳng bỏ tất cả Bồ Đề hạnh; phát tâm vô biên nhập khắp 
cảnh giới vi tế của nhứt thiết trí diễn thuyết tất cả Phật pháp; phát tâm 
vô biên nhập khắp cảnh giới quảng đại bất tư nghì của Phật. Tâm vô 
biên thứ mười là phát tâm vô biên ham thích biện tài của Phật và lãnh 
thọ các Phật pháp. Thị hiện những thân tự tại vào trong chúng hội đạo 
tràng của tất cả Như Lai. 

Thứ hai mươi ba là Mười Một Tâm Dẫn Đến Giác Ngộ: Theo 
Kinh Hoa Nghiêm, có 11 tâm dẫn đến giác ngộ. 7hứ nhất là Tâm Đại 
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Bi (Maha-karuna-citta (skt), mong bảo bọc hết thảẩy chúng sanh. Tâm 
Đại Bi là lòng bi mẫn có nghĩa là tư duy vô hại. “Karuna” được định 
nghĩa như “tính chất làm cho trái tim của người thiện lành rung động 
trước những bất hạnh của người khác” hay “tính chất làm khơi dậy 
những cảm xúc dịu dàng trong một người thiện lành, khi nhìn thấy 
những khổ đau của người khác. Độc ác, hung bạo là kẻ thù trực tiếp 
của lòng bi mẫn. Mặc dù sự buôn rầu hay sâu khổ có thể xuất hiện 
dưới dạng một người bạn, nó vẫn không phải là Karuna thật sự, mà chỉ 
là lòng trắc ẩn giả dối, lòng trắc ẩn như vậy là không trung thực và 
chúng ta phải cố gắng phân biệt tâm bi thật sự với lòng trắc ẩn giả dối 
nầy. Người có lòng bi mẫn là người tránh làm hại hay áp bức kẻ khác, 
đồng thời cố gắng xoa dịu những bất hạnh của họ, bố thí sự vô úy hay 
đem lại sự an ổn cho họ cũng như cho mọi người, không phân biệt họ 
là ai. Theo Hòa Thượng Thích Thiển Tâm trong Liên Tông Thập Tam 
Tổ, sao gọi là Từ Bi Tâm? Từ bi là lòng xót thương cứu độ mà la 
tướng và không phân biệt chấp trước. Nghĩa là thương xót cứu độ mà 
không có hậu ý lợi dụng. Chẳng hạn như vì thấy người giàu đẹp, sang 
cả, vân vân, nên giả bộ “Từ Bi' để dụng ý và mưu tính các việc riêng 
tư có lợi cho mình. Đây chỉ được gọi là “Ái Kiến,' nghĩa là thấy giàu 
đẹp mà sanh khởi lòng thương theo lối trói buộc của chúng sanh, chớ 
không phải là Từ Bi. 7h»⁄ øh là Tâm Đại Từ (Maha-maitri-citta (skt), 
luôn luôn muốn làm lợi ích cho hết thảy chúng sanh. Trong đạo Phật, 
Tâm Đại Từ là lòng từ là lòng yêu thương rộng lớn đối với chúng sanh 
mọi loài, còn gọi là từ vô lượng tâm. Từ vô lượng tâm là lòng thương 
yêu vô cùng rộng lớn đối với toàn thể chúng sanh mọi loài, và gây tạo 
cho chúng sanh cái vui chân thật. Cái vui của thế gian chỉ là cái vui giả 
tạm, vui không lâu bền, cái vui ấy bị phiền não chi phối; khi tham sân 
s¡ được thỏa mãn thì vui; khi chúng không được thỏa mãn thì buồn. 
Muốn có cái vui chân thật, cái vui vĩnh viễn thì trước tiên chúng ta 
phải nhổ hết khổ đau do phiền não gây ra. “Từ” phải có lòng bi đi 
kèm. Bi để chỉ nguyên nhân của đau khổ và khuyên bảo chúng sanh 
đừng gây nhân khổ, từ để chỉ phương pháp cứu khổ ban vui. Tuy nhiên, 
lòng từ không phải là một đặc tính bẩm sinh. Nếu chúng ta muốn phát 
triển lòng từ chúng ta phải bỏ nhiều thời gian hơn để thực hành. Ngôi 
thiển tự nó không mang lại cho chúng ta cái gọi là “lòng từ.” Muốn 
được lòng từ , chúng ta phải đưa nó vào hành động trong cuộc sống 
hằng ngày của chúng ta. Trong những sinh hoạt hằng ngày của chúng 
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ta, chúng ta phải phát triển sự cảm thông và gần gũi với người khác 
bằng cách suy niệm về những khổ đau của họ. Chẳng hạn như khi gặp 
ai đang khổ đau phiền não thì chúng ta hết lòng an ủi hoặc giúp đở họ 
về vật chất nếu cần. 7h ba là Tâm An Lạc (Sukha-citta (skt, mong 
làm cho kẻ khác hạnh phúc, vì thấy họ chịu đựng đủ mọi hình thức khổ 
não. 7 z là Tâm Lợi Ích (Hita-citta (skÐ, mong làm lợi ích cho kẻ 
khác, cứu rỗi họ thoát khỏi những hành vi sai quấy và tội lỗi. Thứ năm 
là Tâm Ai Mẫn (Daya-citta (skÐ, mong bảo bọc hết thảy chúng sanh 
thoát khỏi những tâm tưởng khốn quẫn. 7h⁄ sáu là Tâm Vô Ngại 
(Asamga-citta (skt), muốn dẹp bỏ tất cả chướng ngại cho kẻ khác. Thứ 
bảy là Tâm Quảng Đại (Vaipula-citta (skÐ, tâm đây khắp cả vũ trụ. 
Thứ tám là Tâm Vô Biên (Ananta-citta (skÐ, tâm vô biên như hư 
không. 7ý chín là Tâm Vô Cấu Nhiễm (Vimala-citta (skt), tâm thấy 
hết thảy chư Phật. 71 mười là Tâm Thanh Tịnh (Visuddha-citta (skU), 
tâm ứng hợp với trí tuệ của quá khứ, hiện tại, và vị lai. Tâm Thanh 
Tịnh là tâm hoàn toàn giải thoát khỏi tham, sân, si và tất cả những 
nhiễm trược khác. Bản tánh thanh tịnh của con người vốn đầy đủ. Tâm 
thanh tịnh thì thân nghiệp và khẩu nghiệp cũng thanh tịnh. Tịnh tâm là 
một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà 
chúng ta không bị nhiễm trược. Thứ mười một là Tâm Trí Tuệ (Inana- 
citta (skt), tâm nhờ đó có thể bước vào biển lớn nhất thiết trí. 

Nói tóm lại, Bồ Tát là một chúng sanh giác ngộ, và nguyện chỉ đạt 
được đại giác một khi cứu độ hết thẩy chúng sanh. Tất cả chư tâm Bồ 
Tát vừa kể trên là nền tảng cho mười thứ phát tâm của chư Đại Bồ Tát 
theo sau đây (theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38). Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được tâm đại phát khởi năng sự vô thượng của Như 
Lai. Thứ nhất là độ thoát tất cả chúng sanh. Thứ nhì là khiến cho tất cả 
chúng sanh dứt trừ phiền não. Thứ ba là khiến cho tất cả chúng sanh 
tiêu diệt tập khí. Thứ tư là dứt trừ tất cả tâm nghi hoặc. Thứ năm là 
diệt trừ khổ não cho tất cả chúng sanh. Thứ sáu là diệt trừ tất cả khổ 
nạn trong các đường dữ. Thứ bẩy là kính thuận tất cả Như Lai. Thứ tám 
là khéo học tất cả sở học của Bồ Tát. Thứ chín là ở chỗ mỗi đầu lông 
trong tất cả thế gian thị hiện tất cả thành chánh giác của chư Phật. Thứ 
mười là ở nơi tất cả thế giới đánh đại pháp-cổ làm cho các chúng sanh 
tùy theo căn dục của họ đều được ngộ hiểu. 


Bodhisattvas' Sainted Minds 
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Bodhisattva 1s one whose mind 1s bodhi mind and whose wisdom 1s 
resulting from direct realization of Truth. Enlightened being 1s also who 
Is on the path to awakening, who vows fo forego complete 
enlightenment until he or she helps other beings attain enlightenmert. 
The Bodhisattva's mind or the altruistic mind of enliphtenmentf, or a 
mind which wishes to achieve attainment of enlightenment for self, 
spontaneously achieve enlightenment for all other sentient beings. 
Bodhi mind 1s the gateway to Enlightenment and attainment of Buddha. 
An nntrinsic wisdom or the Iinherently enlightened heart-mind, or the 
aspiration toward perfect enliphtenment. The followings are some 
Bodhisattvas' typIcal minds. 

Fữrst, Ten Kinds oƒ Attqiument 0ƒ Peace 0ƒ Mind: According to the 
Buddha in The Flower Adornment Sutra, Chapter 38, Detachment 
From The World, Great Enlightening Beings have ten kinds of 
aftainment of peace of mind which help them attain the peace of the 
supreme knowledge of the Buddhas. #ï7rsí, abiding themselves In the 
wIll for enlightenmernt, they should also induce to abide 1n the wIll for 
enlightenment, to attain peace of mind. Secøond, ultmately free from 
anger and strife themselves, they should also free others from anger 
and strife, to attain peace of mind. 7hứrđ, free from the state of 
ordinary Ignorance themselves, they also free others from the state of 
ordinary Ignorance, and attan peace of mind. #Ƒourih, diligently 
cultivating roots of goodness themselves, they also Induce others to 
cultivate roots of goodness, and attain peace of mind. #7/?h, persisting 
1n the path of transcendent ways themselves, they also Iinduce others to 
abide In the path of transcendent ways, and atfain peace of mind. S¡x?h, 
being born themselves In the house of Buddha, they should also enable 
others to be born In the house of Buddha, to attainn peace of mind. 
Sevenrh, deeply penetrating the real truth of absence of Intrinsic nature, 
they also introduce others Into the real truth of absence of inherent 
nature, and attain peace of mind. E¡ehíh, not repudiating any of the 
Buddhas" teachings, they also cause others not to repudiate any of the 
Buddhas" teachings, and attain peace of mind. Ninh, fulfilling the vow 
of all-knowing enlipghtenment, they also enable others to fulfill the vow 
of all-knowing enliphtenment, and attain peace of mind. 7zmíh, 
entering deeply Into the inexhaustible treasury of knowledge of all 
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Buddhas, they also lead others into the inexhaustible treasury of 
knowledsge of all Buddhas, and attain peace of mind. 

Second, Ten Kinds 0ƒ Unshakable Mind: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, Detachment from the World. 
Enliphtening Beings who abide by these can attan the supreme 
unshakable mind of omnisclence. #ïrs/, to be able to give up all 
pOSsessions. Secønđ, pondering and examining all teachings. 7?#ra, 
recollecting and honoring all Buddhas. #ourh, pledging not to harm 
living beings. #7ƒ?h, caring for all sentient beings without choosing 
between enemies and friends. S7x/h, ceaselessly seeking all attributes 
of Buddhahood. Seyeníh, carrying out the practice of Enlightening 
BeIngs for untold ages without wearyIing or regressing. Eighih, 
perfecting well-rooted faith, clear faith, unpolluted faith, pure faith, 
extremely pure faith, undefiled faith, faith respecting and honoring all 
Buddhas, unregressing faith, inexhaustible faith, indestructible faith, 
ecstatic faith. Minh, perfecting means of renunciation and supreme 
wisdom. 7enh, believing, accepting and not repudiating the methods of 
practice of Enlightening Beings. 

Thủrd, Ten Kinds oƑ Equanumity oƑ Great Enlightening Beings: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of equanimity of Great Enlightening Beings. Enlightening beings 
rest In these will attain the supreme great equanimity of Buddhas. 
Firsf, equanimity In accumulating all virtues. Secøond, equanimity in 
undertaking all different vows. 7⁄rđ, equanimity In regard to all living 
beings. Fowuríh, equanimity In regard to the consequences of actions of 
all living beings. #?h, equanimity In regard to all phenomena. S¡x:h, 
equanimity In regard to all pure and defiled lands. Seyen?h, equanimity 
1n regard to understandings of all sentient beings. #¡øhh, equanimity in 
regard to nonconceptualization of all practices. nh, equanimity In 
regard to the nondifference of all Buddhas” powers. 7Ten/h, equanimity 
1n regard the wIsdom of all Buddhas. 

Fourth, Ten Kids oƒ Indomutable Mind of Great Enlightening 
Beings: According to the Flower Adornement Sutra, Chapter 38, there 
are ten kinds of indomitable attitude of Great Enlightening Beings. 
Enlightening beings who abide by these can attain the supreme quality 
of indomitability of Buddhas. #ïrsr, conquer all celestial demons and 
ther cohorts. Second, destroy all false teachings. Third, they open 
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senfient beings" minds and edify them with good words, making them 
happy. Fourífh, they fulfill all transcendent practices throughout the 
cosmos. Ƒïh, they amass all virtues. 5%/xíh, though supreme 
enlightenment 1s vast and hard to accomplish, they try to cultivate 
practice to bring 1t to complete consumnmation. Seyen?h, they teach and 
tame sentient beings with the supreme teaching and the supreme 
trainng. Fiehíh, though all worlds are varlously different, they stil 
aftain enlightenment there In Infinite bodies. nh, while cultivating 
the conduct of Enliphtening Beings, 1f sentient beings should come and 
ask for hands, feet, ears, nose, blood, flesh, bones, marrow, spouse, 
children, elephant, horse or royal status, they give up without a single 
thought of sorrow or regret, doing so only to benefit all sentient beings, 
not seeking resulting rewards, beginning with great compassion and 
ending with great kindness. 7en/h, all in past, present and future there 
are all Buddhas, all Buddha teachings, all sentient beings, all lands, all 
worlds, all times, all realms of space, all realms of phenomena, all 
realms of verbal usage, all realms of tranquil nrvana. By all means of 
1nstantaneous discernment, they wIll try to know, to be aware of, fo 
see, to realize, to cultivate, to detach from, to have no conceptions of 
them, being detached from conceptions, not having varlous notIons, 
having no attributes, no obJects. They are neither existent nor 
nonexistent, not one, not dual. They should know all duality by 
knowledge of nonduality; know all forms by formless knowledge; know 
all discriminatons by nondiscriminatory knowledge; know_ all 
differences by knowledge of nondifference; know all distinctions by 
nondifferentiating knowledge; know all worlds by nonworldly 
knowledge; know all time by timeless knowledge; know all sentienf 
beings by knowledge of nonexistence of sentlent beings; know all 
attachments by unattached knowledge; know all abodes by nonabiding 
knowledge; know all defilements by undefiled knowledge; know all 
ends by endless knowledge. They appear physically in all worlds by 
ultmate knowledge of the realm of reality, make untold statements by 
speechless knowledge, and enter absence of Intrinsic nature by 
knowledge of intrinsic nature. They manifest in various realms by 
knowledge of one realm; know all things are inexplicable yet manifest 
Íree speech; realize the state of omniscilence; and manifest great 
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spiritual powers and displays in all worlds in order to teach and tame 
all sentient beings. 

FỰh, Ten Kinds oƒ Comprehensive Mind oƒ Great Enlightening 
Beimgs: According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there 
are ten kinds of comprehensive mind of Great Enliphtening Beings. 
Enlightening Beings who abide by these can attain the comprehensIve 
adornmenfs of supreme Buddhahood. #7rsí, a mind comprehending all 
spaces, their Intentions far-reaching. Second, a mìnd comprehending all 
realms of reality, deeply penetrating Infinty. Thửrđ a mìnd 
comprehending all past, present, and future, knowing them all In a 
single thought. Fowuríh, a mìnd comprehending the manifestation of all 
Buddhas, clearly understand ther entry Into the womb, birth, leaving 
home, attainment of enlightenment, teaching activity, and ultimate 
nirvana. Fÿh, a mind comprehending all sentient beings, knowing their 
faculties, Iinclinations, and habit energies. S¡x/h, a mind comprehending 
all knowledge, knowing the realms of reality everywhere. Sevenfh, a 
mind comprehending all Iinfinities, knowing the differentiations of the 
networks of 1llusions. #¡gh?h, a mìnd comprehending all non- 
OrIgInation, not apprehending any Intrinsic nature 1n anything. Minh, a 
mind comprehending all nonobstruction, not dwelling on the mind of 
self or the mind of other. 7en/h, a mind comprehending all freedoms, 
manifesting realization of Buddhahood everywhere In a single Instant. 

Sixth, Ten Kinds gƑÿ Mind doƒ Great Enhghtenng PBeings: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of heart of Great Enliphtening Beings. Enlightening beings who 
abide by these can attain the supreme heart of treasury of lipht of great 
knowledge of Buddhas. #¡zs/, a heart of dilipence, fulfilling all tasks. 
Second, a heart oŸ perseverance, accumulating embellishing virtuous 
practices. 77zrđ, a heart of great courage and strength, crushing all 
armes of demons. #owríh, a heart acting according to truth, 
extinguishing all afflictions. Ƒ7h, a heart of nonregression, never 
ceasing until enlightenment 1s reached. S¡/x/h, a heart of inherent purIty, 
knowing the mind 1s Iimmovable, not having any attachments. Seventh, 
a heart of knowledge of sentlent beings, adapting to thelr 
understanding and Inclinations to emancipate them. Eiehíh, a heart of 
great kindness, compassion, joy, and equanimity, leading Into the way 
of enlightenment, knowing the various understandings and Inclinations 
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Of sentient beings, and saving them without using separate paths. Minh, 
a heart of emptiness, signless, wishlessness, and nonfabrication, seeing 
the characteristics of the triple world without grasping them. Tenh, a 
heart adorned with an ¡ndestructible supreme treasury of marks of 
felicity, thoroughly invulnerable to all demons. Emlighfening Beings 
who abide by these can attain the suprerme pure mỉnd oƒ Buddhas: First, 
a mind like the earth, able to hold all roots of goodness of all sentient 
beings and make them grow. Second, a mind like the ocean, with the 
water of truth of infinite great knowledge of all Buddhas all flowing 
1nto 1t. Third, a mind like the polar mountain, placing all sentient beings 
on the supreme transmundane foundations of goodness. #øwr?h, a mind 
like the finest Jewel, their desires being pure and unpolluted. 1h, a 
mind like diamond, deeply penetrating all truths with certainty. S¡xfh, a 
mind like the adamantine world-surrounding mountains, being 
1nvulnerable to disturbance by any demons or false teachers. Sevenfh, a 
mind like a lotus blossom, which worldly things cannot affect. Eighfh, a 
mind like an udumbara flower, difficult to encounter through all time. 
Nữnth, a mìnd like the clear sun, destroying the darkness. Ten?h, a mind 
like space, being Iimmeasurable. Emlightening beings who qabide by 
these can aftain the supreme mỉnd 6ƒ all Buddhas: Firsf, a mìnd of 
leadership, generating all roots of goodness. Secønd, a stable mind with 
profound faith steadfast and unwavering. 7Ùzrđ, a mind of profound 
penetration, understanding in accord with the teachings of Buddhas. 
Fourth, a mìind oŸ insight, knowing the mentaliies of all sentient 
beiIngs. #h, an undisturbed mind, not adulterated with any afflictions. 
Sixth, a clear, clean mind, which externals cannot stain or adhere to. 
Seventh, a mind observing sentient beings well, not wishing proper 
timing in dealing with them. #¡ghíh, a mind choosing well what to do, 
never making a mistake anywhere. Minh, a mind closely guarding the 
senses, taming them and not letting them run wild. 7eníh, a mind 
skiled in entering concentration, entering deeply 1nto the concentration 
of Buddhas, without egoism or selfishness. 

Seventh, Ten Kimds oƒ Mind oƒ Tirelessness: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of heart of 
tirelessness. Enlightening Beings who possess ten tireless minds will 
aftain the tireless supreme knowledge of Buddhas. #7rsí, honoring and 
serving all Buddhas tirelessly. Second, attending all spiritual teachers 
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tirelessly. 7Third, seeking all truth tirelessly. Fourfh, listening to truc 
teaching tirelessly. Fÿih, expounding true teaching tirelessly. S¡xíh, 
educating and civilizing all sentient beings tirelessly. Sevenfh, placing 
all sentient beings In the enlightenment of all Buddhas tirelessly. 
Eighth, spending untold eons In each and every world carrying out 
enlipghtening practices tirelessly. Minh, traveling in all worlds 
tirelessly. 7Teníh, examining and pondering all Buddha teachings 
tirelessly. 

Eighth Ten Mind That Are Free From Doubt by Greaf 
Enhghteting Beimgs: According to the Flower Adornmen( Sutra, 
Chapter 38, there are ten ways of developing a mind free from doubt 
by Great Enlightening Beings. #ïrsí, Great Enlightening Beings shall 
take care of all sentlent beings by giving, keeping precepts, tolerance, 
vigor, medifaton, wisdom, benevolence, compassion, joy, and 
equanimity. When making this determination, they are free from doubt 
(no doubt can arise In theIr minds). Second, when the future Buddhas 
appear In the world, they shall serve and honor them In all ways. 7Thrđ, 
Great Enlipghtening Beings shall adorn all worlds with varlous 
marvelous webs of light. Fourih, Great Enliphtening Beings shall 
cultivate the practices of Enliphtening Beings throughout all future 
ages and fully develop countless sentient beings throughout the entire 
cosmos by means of the supreme methods of teaching and taming. 
Hựih, Great Enliphtening Beings shall cultivate the practices of 
enlightening beings, fulfill the great vows, acquire omnisclence, and 
abide therein. S7x/h, Great Enlightening Beings carry out the practices 
of Enlightening Beings for the sake of all beings in the world, become 
a pure light of all truths, and 1lluminate all the teachings of Buddhas. 
Sevenh, Great Enliphtening Beings should know all things are Buddha 
teachings and explain them to sentlent beings according to their 
mentalities to enlighten them all. E/ghíh, Great Enlightening Beings 
will attainn the way to nonobsruction in the midst of all things, by 
knowing that all obstructions are graspable. Thus their minds are Íree 
from doubt and they abide in the essence of truth, finally to attain 
supreme complete perfect enlightenment. Minh, Great Enlipghtening 
Beings should know that all things are transmundane things, get rid of 
all false notions and delusions, and adorn myself with the adornment of 
unty, ther being nothing to adorn. Here they understand by 
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themselves and not through another. 7enh, Great Enliphtening Beings 
should realize supreme enlightenment In regard to all things, by getting 
rid of all false notilons and delusions, by attaining Instantaneous 
knowledge, because unity and difference cannot be grasped, by 
transcending all categorles, by ultimate nonfabricaton of false 
descriptions, by detachment from all words, and by dwelling In the 
realm of ineffability. 

Ninh, Ten Diamond-Like Sfates oƒ Mind: Ten indestructble 
minds, ten Iindestructible minds, or ten characteristics of the “Diamond 
hearf” as developed by a Bodhisattva: complete Insight Into all truth, 
savng of all creatures, the glorfyinng of all  Buddha-worlds, 
transference of his good deeds, services of all Buddhas, realization of 
the truth of all Buddha-laws, manifestation of all patence and 
endurance, unflagging devotion to his vocation, perfection of his work, 
and aiding to all fulfill their vows and accomplish their spiritual ends. 
Ten “diamond” steps of firmness associated with ten bestowings one”s 
merifs to anothers (these are associated with the ten dedications): the 
mind of faith, remembrance, bestowing one's meris on others, 
understanding, upriphtness, no-retreat, mahayana, formlessness, 
wisdom, and the mind of indestructibility. 

Tcnth, Ten Kimds oƒ Mind oƒ Spữif: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 38, Great Enlightening Beings have ten 
kímmds of spIri: a spIrIt Of serVice, a spITI Of JjOy, a SpIIC Of 
noncontention, a spirit of docility, a spirit of not seeking anything else, 
a spirit of wholehearted devotion, a spirit of having the same virtues, a 
spirit of having the same vows, a spirit of being in the presence of 
enlightenment, and a spirit oŸ cooperation 1n perfection of action. When 
they develop the wIll for supreme enlightenment and attend and serve 
teachers In order to awaken to omnisclent knowledge arouse such 
spirits wIll attain all kinds of pur1ty. 

Eleventh, Ten Minds oƒ Direcfional Decisions: Also called ten 
decisions of inclination: the mind of renouncement of the world, the 
mind of observance of the commandments, the mind of patlence or 
endurance, the mind of zealous progress, the mind of meditation, the 
mind of wisdom or perfect understanding, the mind of the will for good 
for oneself and others, the mind of protection of the Triratna (Buddha, 
Dharma, Sangha), the mind of Joy, and the highest wisdom. 
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Twclfth, Ten Kinds oƒ Uninersally Good Mind: According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of 
Uninersally Good Mind developed by Enlightenng Beings. 
Enliphtening Beings establish these minds, they will soon be able to 
achieve the skillful knowledge of the Enlightening Being Universally 
Good. #¡zsí, they develop a mind of great benevolence, to save all 
beings. Second, they develop a mind of great compassion, to bear 
suffering In place of all beings. 77zrđ, they develop a mind of total 
giving, relinquishing all they have. Fouríh, they develop a mind that 
thinks of omnisclence above all, gladly seeking all Buddha teachings. 
tFựth, they develop a mind adorned with virtues, learning all practices 
of Enlightening Beings. S¡x/h, they develop an adamantine mind, so as 
not to become heedless wherever they may live. Seven?h, they develop 
an oceanic mind, as all pure qualities flow In. #¡øghíh, they develop a 
mind like a mountain, enduring all harsh words. Ninh, they develop a 
peaceful mind, giving to all sentient beings without fear. 7eníh, they 
develop a mind with ultimate transcendent wIsdom, skillfully observing 
that all things have no exIstence. 

Thirtcenth, Ten Kinds oƒ Mind Outstanding Like a Mountain oƑ 
Great Enhightening Beings: According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of mind outstanding like a mounfain of 
Great Enlightening Beings. Enlightening Beings who abide by these 
can attain the mountain-like outstanding mind of supremely great 
knowledge of Buddhas. #ïrsí, attentively cultivate the means of 
omniscience. Secønd, always observe that fundamenfal nature of all 
things 1s empty and ungraspable. 7zrđ, Great Enlightening Beings vow 
fo carry out the acts of Enlightening Beings over measureless eons, fo 
cultivate all pure qualities, and by living according to all good and pure 
pñnnciples, see and know the boundless wisdom of the Buddhas. Fourth, 
1n quest of all aspects of Buddhahood, Great Enlightening Beings serve 
all wise teachers Impartially, without seeking anything else, with no 
ambition to steal the teaching, with nothing but respect, and be able to 
give up everything they have. Ƒÿih, If anyone reviles and slanders 
them, beats or wounds them, or even kills them. Great Enlightening 
BeiIngs can accept It all and do not become disturbed or hostile, do not 
give up their universal vow oŸ øreat compassion, continually make 1t 
ørow even more because they are truly emancipated from all things. 
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Great Enlightening Beings have perfected relinquishment, realize the 
truth of all Buddhas, and have mastered forbearance and gentility. 7h 
Sixth outstanding mỉnd states that Great Enliphtening Beings develop 
OVermastering great virtues, virtue overmastering celestials, virtue 
Overmastering humans, virue overmastering form,  virtue 
OVermastering power, virtuie overmastering dependents, virtue 
Overmastering desire, virue overmastering kingship, virtue 
OVermastering sovereign(y, virtue overmastering felicity, and virtue 
overmastering intelligence. Though they perfect such virtues, they are 
never attached to them, that is they do no cling to enJoyment, do not 
cling to desire, do not cling to wealth, do not cling to dependents and 
followers. They only profoundly delight In truth, go according to truth, 
live according to truth, start out according to truth, end up according to 
truth, take truth as their reliance, take truth for their salvation, take 
truth for their refuge, take truth for their home, guard the truth, love the 
truth, seek the truth, and ponder the truth. Though enlightening beings 
experience all kinds of delights of truth, they always avoid all manias 
because in the past they determined to enable all sentient beings to get 
rid of all manias forever and abide In the realm of Buddhas. The 
seventh outstanding mind states that Great Enlightening Beings have 
already practiced the way of Enlipghtening Beings diligently for 
Immeasurable eons in quest of excelled, complete perfect 
enlightenment, yet they still think of themselves as Just having set theIr 
hearts on enliphtenment and carry out the acts of Enlightening Beings, 
without fripht or fear. Though they are able to attain unexcelled 
complete perfect enliphtenment In an Instant, yet for the sake of 
senftilent beings they carry out enliphtening pracfices ceaselessly for 
measureless eons. The eighth oufstanding mind states that Great 
Enliphtening Beings know all sentient beings are by nature neither 
harmonious nor good; all sentient beings are difficult to harmon1ze, 
difficult to liberate, and heedless and ungrateful. Enlightening beings 
make great vows for the sake of all sentient beings, wishing to enable 
them to attainn mental and intellectual freedom and autonomy, to be 
unhindered In their actlons, to øIive up evil thoughts, and not to afflict 
others. 7£ minh outstanding mind states that Great Enliphtening 
BeiIngs also think nobody makes me apsire to enlightenment, and [ do 
not waIt for others to help me cultivate practices. Í aspire tO 
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enliphtenment of my own accord, accumulate the qualiles of 
enlightenment, and am determined to work on my own. For this reason 
now [ cultivate the practice of Enlightening Beings. [ should purIfy my 
own mind and also pur1fy others” minds. [ should know my own sphere 
and also know the spheres of others. [ should be equal in perspective to 
the Buddhas of all times. 7e fenth oufstanding mỉnd states that Great 
Enliphtening Beings perform this contemplation: there 1s not a single 
thing that cultivate the practice of Enlightening BeIngs; not a single 
thing that fulfills the practice of Enlightening Beings; not a single thing 
that teaches and tames all sentient beings; not a single thing that honors 
all Buddhas; not a single thing that has been or will be or 1s ©ver 
affained in complete enlightenment; not a single thing that has been or 
wIll be or 1s ever explained In complete enlightenment. The teacher 
and the teaching are both ungraspable, yet they do not abandon 
unexcelled, complete perfect enliphtenment because enlightening 
beIngs search out all things and find they cannot be grasped. This 1s 
how they develop supreme perfect enlightenment. Although they do 
not obtain anything, yet they diligently cultivate dominant good actions 
and pure curatve measures, so that their knowledge and wisdom 
develop fully, growing moment by moment to total repletion. 
Enlipghtening Beings are not frightened by emptiness and do not think, 
“H all things are null, what 1s the sense of seeking the path of supreme 
enlightenment?' 

Fourteenth, Ten Kinds oƒ Sublime Mind: According to the Flower 
Adornment Sutra, Chapter 36, there are ten kinds of sublime mind. 
Firsi, the sublime mind of both worlds of speech nor nonspeech. 
Second, the sublime mind in which none of the perceptions and 
thoughts of sentient bengs can abide. 7zrd, the sublime mind of 
ultmate realm of space. Fourífh, the sublime mind of the boundless 
cosmos. Ƒ7ih, the sublime mind of all the profound esoteric principles 
of Buddhahood. ®$¡x/h, the sublime mind of the extremely profound 
state of nondifferentiation. Seven/h, the sublime mind annihilating all 
doubt and confusion. Eïehíh, the sublime mind of the nondifferentiated 
equality of all worlds. Minh, the sublime mind of the equality of all 
Buddhas of past, present, and future. 7eníh, the sublime mind of the 
infinity of the power of all Buddhas. 
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FHfteenth, Ten kimds oƒ AdamanHine Mind oƑ ConmumiHment to 
Universal Enhighftenmenf: According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of adamantine mind of commitmert to 
universal enlightenmernt. Enlightening Beings who abide by these can 
aftain the indestructible supreme spiritual knowledge of Buddhas. 7he 
irst aqdamamtine mỉnd oƒ commitment to universal enlightenmenf states 
that Enlightenng Beings thínk all truths are boundless and 
inexhaustible. They should realize these truths thoroughly by means of 
knowledge comprehending past, present and future. The second 
qdamamtine mỉnd states that there are Infinite sentient beings even on a 
poInt the size of a hairtip, to say nothing of in all universe. No matter 
how many sentient beings, they should calm them and liberate them by 
means of unexcelled mrvana. The thirđ adamamtine mỉnd states that the 
worlds of the ten directlons are measureless, limitless, Iinexhaustible; 
they shall adorn them all with the finest adornmenfs of the Buddha- 
lands, with all the adornments being truly real. 7e ƒourth adamantine 
mỉnd states that sentlent beings are measureless, boundless, limitless, 
inexhaustible; Enlightenng Beings should dedicate all roots of 
goodness to them and ¡llumine them with the light of unexcelled 
knowledge. The fƒh adamamine mind states that the Buddhas are 
inimte, boundless, unlimited, Iinexhaustible. Enlipghtenng beings 
should dedicate the roots of goodness, they plant to offer to them. They 
cause those roofs of goodness to reach everywhere, with no lack. After 
that they will attain unexcelled complete perfect enlightenment. 7e 
sixth adamantine mind states that seeing all Buddhas and hearing theIr 
teachinsgs Enlightening Beings become very Joyful, not attach to their 
own bodies or to the bodies of Buddhas. They understand the body of a 
Buddha 1s neither real nor unreal; neither exIstent nor nonexIstent, not 
Of a particular nature, not without nature, not material, not immaterial, 
not form, not formless, not born, not extinct, really without existence 
yet not desfroyIng existence, cannot be grasped through any nature or 
characterIstic at all. The seventh adamantine mind states that 1Ÿ any one 
should revile or beat Enlightening Beings, cut off their hands or feet, 
gøouge out their eyes, or even cut off their heads, Enlightening Beings 
are able to bear 1t all and never become angry Or ViCIous as a result of 
this. They cultivate the practices of Enlightening Beings for countless 
eons, and taking care of sentient beinss, never abandoning them. Why? 


336 


Enlightening Beings have already observed all things to be nondual, 
therr minds are undisturbed. They can give up their own bodies and 
endure those paIns. The eiehth adamantine mỉnd states that the ages of 
the future are Infinite, boundless, inexhaustible, limitless. They should 
travel the path of Enlightening Beings throughout those ages In one 
world and teaching sentient beings. Do the same ¡1n all worlds in the 
space of the cosmos, without fripht or fear. This 1s the way the path of 
Enlipghtening Beings should be In principle, cultivated for the sake of 
all sentient beings. The ninth adamantine mỉnd states that unexcelled 
complete perfect enlipghtenment 1s based on the mind. If the mind 1s 
pure and clear, one can fulfill all roots of goodness and will surely 
attain freedom 1n enliphtenment. If they wish to attain supreme 
consummate enliphtenment, they can do so at will. If they wish to 
annihilate all grasping of obJects, they can do that at will. Yet they do 
not annihilate because they want to reach the ulimate end of 
enlightenment of the Buddhas. They also do not immediately realize 
supreme enlightenment, In order to fulfill their original vow to carry 
out the practice of enlightening beings through all worlds and enlighten 
sentlent beings. The fenth adamamtine mỉnd states that Enliphtening 
BeIngs know Buddha 1s ungraspable, Enliphtenment 1s ungraspable, 
Enliphtening Beings are ungraspable, all things are ungraspable, 
senflent beings are ungraspable, the mind 1s ungraspable, action 1s 
ungraspable, the past 1s ungraspable, the future 1s ungraspable, the 
present 1s ungraspable, all worlds are ungraspable, and the created and 
uncreated are ungraspable. Knowing this, Enlightening Beings dwell in 
quiescence, dwell in profundity, dwell in silent extinction, dwell in 
noncontention, dwell in speechlessness, dwell in nonduality, dwell In 
1ncomparability, dwell In essence, dwell in truth, dwell In liberation, 
dwell in nirvana, and dwell in absolute reality. Yet they do not øgIve up 
any of theIr great vows, do not øIve up the wIll for omniscience, do not 
give up the deeds of Enliphtening Beings, do not give up teaching 
sentient beings, do not give up the transcendent ways, do not øIve up 
taming sentient beings, do not give up serving Buddhas, do not give up 
explaining truth, do not give up adorning the world. Why? Because 
Great Enlightening Beings have made their great vows. Though they 
comprehend the characteristics of all things, their great kindness and 
compassion Increase. They cultivate measureless virtues. TheiIr minds 
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do not abandon sentient beings, because while things have no absolute 
exIstence, ordinary or ignorant beings do not realize this. Enliphtening 
BeIngs are committed to enliphteninng them so that they clearly 
comprehend the nature of things. AI Buddhas rest peacefully in 
quiescience, yet by great compassion they teach In the world 
ceaselessly. Reflecting on this, Enlightening Beings will not abandon 
senftlent beings, not abandon great compassion. They have already 
develop great commitment and have vowed to certainly benefit all 
sentlent beings. They accumulate all roots of øoodness; persist In 
appropriate dedication; develop profound wisdom, accommodate all 
senfient beings, and be Impartial toward all sentient beings. They speak 
truthfully, without falsehood; vow to give all sentient beings the 
supremely great teaching; vow to perpetuate the lineage of all 
Buddhas. As long as all sentlent beings are not yet liberated, are not 
yet enliphtened, and have not yet realized Buddhahood, the 
Enlipghtening Beings” great undertaking 1s not completed and they will 
nO£ ØIV€ up øreaf compassion. 

Sixtcenth, Ten Minds oƒ Sympathy and Compassion: Ten kinds of 
mind of sympathy and compassion (pity). Bodhisattvas bring forth a 
mind of sympathy and ptty: #ïrsí, a mind that sees that all living beings 
are alone and forlorn with nothing to rely on. Second, a mind that sees 
that all living beings are poor and destitude. 77⁄rđ, a mind that sees all 
living beings scorched by the fire of the three poIsons. Fouríh, a mind 
that sees all living beings are imprisoned (shut up) In the prison of the 
exIstence. #7, a mind that sees all living beings are constantly 
covered and hemmed In by the dense forest of afflictions. S7x/h, a mind 
that sees all living beings are not good at contemplating. Sevemth, a 
mind that sees all living beings do not desire wholesome Dharmas. 
Eighth, a mìnd that sees all living beings lose all Buddhadharmas. 
Nin:h, a mind that sees all living beings follow along with the cycle of 
birth and death. 7eníh, a mind that sees all living beings lose 
expedients for liberation. 

Seventeenth, Ten Profound Mimds: A  Bodhisattva Mahasattva 
who has already purified the second ground, and who wishes to enter 
the third ground, should bring forth ten kinds of profound minds: a 
purified mind, a peaceful dwelling mìnd, a mìnd of disgust and 
renunciation, a mind free of greed, an unretreating mind, a solid mind, 
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a mind of floursthing brightness, a courageous mind, a vast mind, and a 
great mind. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 36, 
there are ten kinds of profound mind of Great Enlightening Beings. 
Enlipghtening Beings who abide by these can attain the supreme, pure, 
profound mind of omnisclence: a profound mind not stained by any 
worldly things, not alloyed with the ways of the lesser vehicles of 
individual salvation, comprehending the enlightenment of all Buddhas 
of past, present, and future, following the path of omnisclence, 
unmoved by any demons or heretics, clarifying the comprehensive 
knowledge of all Enliphtened Ones, accepting and holding all truths 
heard, not clinging to any state of life, Iimbued with all subtle 
knowledge, and cultivating all qualitles of Buddhahood. 

Eighteenth, Ten kimds of Intense Profound Mind of Great 
Enhghteing Beimgs: According to the Flower Adornment Sutra, 
Chapter 38, there are ten kinds of Intense profound mind of Great 
Enlipghtening Beings: not backsliding because they accumulate all roots 
of goodness; removing doubts because they understand the esoteric 
sayings of all Buddhas; holding truth, being born by great vows and 
great deeds; deeply penetrating all Buddha teachings; mastering all 
Buddha teachings; a vast mind which enters Into varIous ways Of access 
to truth; a leading Intense profound mind, accomplishing all tasks; a 
Íree Intense profound mind, adorned by all concentrations, spiritual 
powers, and mystical transformatlons; an abiding intense profound 
mind, embracing their past vows; and an unceasing Intense profound 
mind, developing all sentlent beings to maturity. Enlipghtening Beings 
who abide by these can attain the supremely pure Iintense profound 
mind of all Buddhas. 

Nincteenth, Ten Minds 9ƒ Faih: In the Surangama Sutra, book 
Eight, the Buddha reminded Ananda about the ten grades of 
Bodhisattva faith: the mind that resides in faitth and faith which 
destroys 1llusions, rememberance (unforgetfulness or the mind that 
resides In mindfulness), zealous progress or the mind that resides In 
vigor, wisdom or the mind resides in wisdom, settled firmness on 
concentration or the mind that resides in samadhi, non-retrogression or 
the mind that resides In 1rreversibility, protectlon of the Truth or the 
mind that resides In protecting the Dharma, reflexive powers or the 
mind that resides in Making Transferences, the nirvana mind in 
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effortlessness or the mind that resides in precepts, action at wIll in 
anything in anywhere or the mind that resides In vows. 

Twenticth, Ten Minds Developed by the Pure Land Practiioners: 
In the Maharatnakuta Sutra, Sakyamuni Buddha told Maitreya 
Bodhisattva: “len Minds developed by the Pure Land practitioners 
cannot be developed by ordinary people, nor those who lack virtue and 
are beset by afflictions.” What are these ten? #7rsí, to develop great 
loving kindness, not to harm sentilent beings. Seconđ, to develop great 
compassion, not to cause any afflictions to sentilent beings. 7zrđ, to 
protect the true Dharma of the Buddha without regard for oneˆs lIfe. 
Fourth, to develop Supreme Tolerance of the Correct Dharma, without 
clinging nor grasping. #7ƒ?h, to be still and peaceful, without seeking 
gaIn, support nor respect. 5¡/xíh, to seek the Buddha's wisdom at all 
times. Seweníh, to be respectful and reverential toward all sentient 
beings at all times. Eiehíh, to avoid indulging in mundane discussions; 
to resolve to Bodhi-Mind. Minh, to keep the Mind pure, to plant all 
good roots. 7en/h, to ø1ve up attachment to the marks of the Buddhas, 
while always keeping the Buddhas In mind. 

Twenty-First, Ten Dwelling Minds: Ten kinds oŸ well-nourished 
heart, essential to entry Into the cult of the higher patience and 
endurance: a heart of kindness, a heart of pity, a heart of Joy In 
progress toward salvatlon of others, a heart of renunciation, a heart of 
almsgiving, a heart of delight In telling the dharma, a heart of 
benefitting or aiding others to salvation, a heart of unity or amity, a 
heart of concentration in mediftation, and a heart of wisdom. 

Twenty-Second Ten Kinds of Boundless Mind dogƑ Greaf 
Enhghtemng Beings: According to The Flower Adornment Sutra, 
Chapter 27, there are ten kinds of boundless will of Great Enlightening 
BeIngs: they awaken the boundless wIll to liberate all sentient beings; 
the boundles will to attend all the Buddhas; the boundless will to 
provide for all Buddhas; the boundless will to see all Buddhas; the 
boundless will to receive and hold all Buddha teachings without 
forgetting any; the boundless will to manifest the Infinie spiritual 
metamorphoses of all Buddhas; the boundless will not to abandon any 
enlightening practices to attain enlightened power; the boundless will 
to enter into the subtle realm of all knowledge and explain all Buddha 
teachings; the boundless will to enter into the Iinconceivable vast realm 
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of Buddhahood. The tenth boundless will is to develop profound 
asptraton for the Buddhas” powers of elucidation and receive all 
Buddha teachings. To manifest all kinds of free bodies and enter the 
circles of all Enlightened Ônes. 

Twenty-Thủrd, Eleven Minds Lead to Enliighfenmenf: According to 
The Avatamsaka Sutra, there are eleven minds that lead to 
enlightenment (desire for enlightenment 1s really arouse from these 
minds). Fïrsí, a great loving heart which 1s desirous of protecting all 
beings. “Karuna` means pity or compassion. In Pali and Sanskrit, 
“Karuna" 1s defined as “the quality which makes the heart of the good 
man tremble and quiver at the distress of others.' The quality that 
rouses tender feelings in the good man at the sight of others” suffering. 
Cruelty, violence 1s the direct enemy of “karuna'. Though the latter 
may appear In the guise of a friend, it is not true “karuna”, but falsely 
sympathy; such sympathy 1s deceitful and one must try to distinguish 
true from false compassion. The compassionate man who refrains from 
harming and oppressing others and endeavors to relieve them of theIr 
distress, øives the gIfÍt of security to one and all, making no distinction 
whatsoever. According to Most Venerable Thích Thiển Tâm in The 
Thirteen Patriarchs of Pureland Buddhism, what 1s the “compassionate 
mind?” To be compasslonate 1s to pIty and to be empathetic, wishing to 
help and rescue others without having discriminations or attachment to 
varlous characteristics. This means “altrulsm'` or to have mercy and 
compassion, wishing to help others but not to have any Iintention of 
taking advanfages. For Instance, seeing someone rich, beautiful, etc, 
one pretends to be compassionate by helping, but having ulterior 
motives of self-gain. Thịs 1s called “Desirous Views,” or developing 
love and lust when seeing wealth and beauty according to binding ways 
of sentient beings; thus, to act In this way cannot be called being 
“compassionate”. Second, a great compassionate heart which ever 
wishes for the welfare of all beings. In Buddhism, loving kindness 1s 
the greatest love toward all sentient beings. Immeasurable loving 
kindness 1s the greatest love dedicated to all sentient beings, together 
with the desire to bring them joy and happiness. Human Joy 1s totally 
1mpermanent; It 1s governed by misery, that 1s, when our passions such 
as greed, anger, and ignorance are satisfied, we feel pleased; but when 
they are not satisfied, we feel sad. To have a permanert Joy, we must 
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first sever all sufferings. Loving kindness generally goes together with 
pIty whose role 1s to help the subJjects sever his sufferings, while the 
role of loving kindness 1s fo save sentient beings from sufferings and to 
brng them Joy. However, loving-kindness 1s not an Inborn 
characterictic. If we really want to develop our loving-kindness, we 
have fo devote more time to practice. Siting in meditation alone 
cannot bring us the so-called “loving-kindness.” In order to achieve the 
loving-kindness, we must put loving-kindness In actlons in our daily 
life. In our dally activitiles, we must develop empathy and closeness to 
others by reflecting on their sufferings. For example, when we know 
someone suffering, we should try our best to console them by kind 
words or to help them with our worldly possessions If needed. 7?#ra, 
the desire to make others happy, which comes from seeing them suffer 
all forms of pain. Fourrh, the desire to benefit others, and to deliver 
them from evils and wrong deeds. Ƒ7ih, a sympathetic heart which 
desires to protect all beings from tormenting thoughts. Š¡xfh, an 
unimpeded heart which wishes to see all the Iimpediments removed for 
others. Seven?h, a large heart which fills the whole universe. E/ghíh, an 
endless heart which 1s like space. Minh, a spotless heart which sees all 
the Buddhas. 7Teníh, a pure heart which 1s In conformity with the 
wisdom of the past, present, and future. Enliphtenment and 
Buddhahood 1s a pure mind, that 1s, a mind totally free of greed, anger 
and delusion (a pure mind 1s enliphtenmernt, 1s the Pure Land) and all 
other Impurities. Pure mind, or the purification of the mind, which 1s the 
original Buddha-nature in every man. Pure mind 1s one of the most 
Important entrances to great enliphtenment; for with 1t, there 1s no 
defilement. #/evenh, a wisdom-heart by which one can enter the øreat 
ocean of all-knowledge. 

In short, a Bodhisattva 1s an Enlipghtened being who 1s on the path 
to awakening, who vows to forego complete enlightenment until he or 
she helps other beings attain enlightenment. All these above mentioned 
minds are bases for the following ten determinations of Great 
Enliphtening Beings (the Flower Adornment Sutra, Chapter 36). 
Enliphtening Beings who abide by these can attain Buddhas; mind of 
great determination and competence. #?zsí, to liberate all beIngs. 
Second, to cause all beings to get rid of their afflictlons. Thirđ, to cause 
all sentlent beings to extinguish their habit energles. Fouríh, to 
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eliminate all doubts. #7⁄h, to remove all sentilent beings” miserles. 
Sixth, to extirpate the difficultiles of the states of woe. Sevenfh, to 
respecffully follow all Buddhas. Eighth, to study what all Enlightening 
Beings should learn. Ninh, to show the enlightenment of all Buddhas 
at each point In all worlds. 7Tenwh, to beat the drum of the highest 
teachinng 1n all worlds, to cause all sentlent beings to gain 
understanding in accord with their faculties and inclinations. 
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Chương Bốn Mươi 
Chapter For£y 


Mười Sáu Tâm Bất Động Của Bậc Giác Ngộ 


Trong Phật giáo, từ "Bất Động" được dùng để chỉ sự không thay 
đổi như cánh sao Bắc Đẩu, sự vô úy, và lãnh đạm trước cám dỗ hay 
dục vọng. Bất Động Tôn Như Lai hay A Súc Bệ Phật, vị Phật đang ngự 
trị nơi Thiên đường Đông độ, một trong năm vị cổ Phật (Tỳ lô giá Na, 
A Súc Bệ Phật, Đa Bảo Như Lai, A Di Đà Phật, và Vô Bố Úy Như 
Lai). Tên Ngài được những kinh điển Đại Thừa đầu tiên nhắc đến rất 
nhiều. Sự thờ phụng Ngài chắc hẳn bành trướng rất rộng rải, nhưng 
thần thoại về Ngài chỉ còn sót lại những đoạn ngắn mà thôi. Tâm giải 
thoát là tâm ở trạng thái bất động. Trong Trường Bộ Kinh, Đức Phật 
dạy: “Thế nào là một pháp cần được tác chứng? Bất động tâm giải 
thoát. Đó là một pháp cần được tác chứng.” Theo Thanh Tịnh Đạo, có 
mười sáu tâm bất động của bậc giác ngộ. Đây là sự bất động của tâm 
cần được hiểu theo 16 kiểu gọi là 16 căn đế của các bậc giác ngộ. 7ñ 
nhất là Tâm không chán chường thì không bị lay động bởi giải đãi 
biếng nhác nên nó bất động. Thứ nhì là Tâm không mừng rỡ thì không 
lay động bởi trạo cử, vậy nó bất động. Thứ ba là Tâm không bị lôi 
cuốn thì không lay động bởi tham dục, do vậy nó bất động. Thứ ?⁄ là 
Tâm không chán ghét thì không bị lay động bởi ác ý, do vậy nó bất 
động. Thứ năm là Tâm độc lập thì không bị lay động bởi tà kiến, do 
vậy nó bất động. 7h sáu là Tâm không vướng mắc thì không bị lay 
động bởi tham dục, do vậy nó bất động. 7h bảy là Tâm giải thoát thì 
không lay động vì ngũ dục, do vậy nó bất động. 7hứ tám là Tâm không 
liên hệ đến cấu uế thì không lay động vì cấu uế, do vậy nó bất động. 
Thứ chín là Tâm không còn rào ngăn thì không bị lay động bởi rào 
ngăn cấu uế, do vậy nó bất động. Tứ mười là Tâm chuyên nhất thì 
không bị lay động bởi cấu uế của sai biệt, do vậy nó bất động. 7hứ 
mười một là Tâm tăng cường với tín thì không bị lay động bởi bất tín, 
do vậy nó bất động. Thứ mười hai là Tâm tăng cường bởi tấn thì không 
bị lay động vì giải đãi, do vậy nó bất động. Thứ mười ba là Tâm tăng 
cường bởi niệm thì không bị lay động bởi thất niệm hay lơ đễnh, do 
vậy nó bất động. Thứ mười bốn là Tâm tăng cường với định thì không 
bị lay động bởi trạo cử, do vậy nó bất động. Thứ mười lăm là Tâm tăng 
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cường bởi tuệ thì không bị lay động bởi ngu si, do vậy nó bất động. 
Thứ mười sáu là Tâm được chiếu sáng thì không bị lay động bởi bóng 
tối vô minh, do vậy nó bất động. 


The Enlightened's Sixteen Unperturbed Minds 


In Buddhism, the term "Imperturbable” means motionless, unvarying, or 
unchanging as the position of the North Pole Star. The Buddha in the Eastern 
Heaven of Abhirati, the realm of joy. One of the five Wisdom or Dhyana 
Buddhas (Vairocana, Aksobhya, Ratnasambhava, Amitabha, and 
Amoghasiddhi). He 1s mentioned in quite a number of Mahayana Sutras. His 
worship must have been fairly widespread, but only fragments of his legend 
have survived. The term 1s used for the unvarying or unchanging, for the pole- 
sfar, for fearlessness, for Indifference to passion or tempfation. Imperturbable 
mind means a state of unshakeable deliverance of mind. In the Long 
Discourses of the Buddha, the Buddha taught: “Which one thíng to be 
realized? Unshakeable deliverance of mind is one thing which needs be 
realized.” According to the Path of Purification, there are sixteen unperturbed 
minds. These are sixteen kinds of the mind”s unpertubedness which should be 
understood 1n sixteen modes which are called the enlightened's sixteen roots. 
tirsí, Undejected consciousness 1s not perturbed by ¡indolence, thus 1t 1s 
unperturbed. Secøøad, Unelated consciousness 1s not perturbed by agifation, 
thus 1t is unperturbed. 77rđ, Unattracted consciousness 1s not perturbed by 
greed, thus 1t 1s unperturbed. #øwr?h, Unrepelled consciousness 1s not 
perturbed by 1lI-wIll, thus 1t 1s unperturbed. #7#h, Independent consciousness 1s 
not perturbed by false views, thus 1t is unperturbed. $¡x/h, Untrammelled 
COnsciousness 1s not perturbed by greed accompamied by zeal, thus 1t 1s 
unperturbed. Sewenh, Liberated consciousness 1s not perturbed by greed for 
five sense desires, thus 1t 1s unperturbed. E¡gh/h, Unassociated consciousness 
1s not perturbed by defilement, thus 1t 1s unperturbed. Minh, Consciousness rid 
Of barriers 1s not perturbed by the barrier of defilement, thus 1t 1s unperturbed. 
Tenth, Unified consclousness 1s not perturbed by the defilement of variety, 
thus 1t 1s unperturbed. Ejevenih, Consciousness reinforced by faith 1s not 
perturbed by faithlessness. 7wejƒ?h, Consciousness reinforced by energsy 1s not 
perturbed by ¡indolence, thus 1t 1s unperturbed. 7r/eenth, Consciousness 
reinforced by mindfulness 1s not perturbed by negligence, thus 1t 1S 
unperturbed. Fourreenth, Consciousness reinforced by concenfration 1s not 
perturbed by agifation, thus it 1s unperturbed. #7#eenth, Consciousness 
reinforced by understanding 1s not perturbed by ignorance, thus 1t 1S 
unperturbed. ®$/x/eeníh, Illuminated consciousness 1s not perturbed by the 
darkness of ignorance, thus 1t 1s unperturbed. 
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Chương Bốn Mươi Mốt 
Chapter For(y-One 


Bốn Mươi Tâm Bồ Tát 
Trong Kinh Phạm Võng 


Bồ Tát là một chúng sanh đang trên đường giác ngộ, và nguyện chỉ 
đạt được đại giác một khi cứu độ hết thảy chúng sanh. Tâm Bồ Tát là 
tâm vị tha là tâm luôn mong đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời 
cũng đạt được giác ngộ cho người. Tâm Bồ đề là cửa ngỏ giác ngộ và 
đạt thành quả vị Phật. Đây là trí huệ bẩm sinh, hay giác tâm bổn hữu, 
hay là sự khao khát giác ngộ. Tâm của người tu phải thanh tịnh. Người 
tu không nên cầu khả năng dự tri hay sự biết trước. Sự biết trước chẳng 
mang lại điều gì hay ho, mà ngược lại chỉ gây thêm phiển phức cho 
chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng ta phân tâm, không tập trung 
tinh thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối bời và phiển não sẽ chồng chất 
thêm. Nếu không cầu sự biết trước, chúng ta sẽ không có phiển não, 
tâm không bị chướng ngại. Theo Bát Nhã Tâm Kinh, Đức Phật dạy: 
“Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, viễn ly hết mọi mộng 
tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây mới chính là tâm của 
hành giả trên bước đường tu Đạo. Theo kinh Phạm Võng, có bốn mươi 
tâm hay bốn mươi giai đoạn phát triển tâm của chư Bồ Tát. Mười Tâm 
Trụ Của Chư Bồ Tát: Đây là mười giai đoạn phát tâm đầu tiên, những 
tâm nầy liên hệ đến Thập Trụ với mười phát thú tâm: xả tâm, giới 
tâm, nhẫn nhục tâm, tấn tâm, định tâm, huệ tâm, nguyện tâm, hộ tâm, 
hỷ tâm, và đỉnh tâm (tâm quyết được Phật thọ ký). Mười Tâm Trưởng 
Dưỡng Của Chư Bồ Tát: Đây là mười giai đoạn thứ nhì là nuôi dưỡng 
tâm, những tâm nầy liên hệ với Thập Hành với mười trưởng dưỡng 
tâm: từ tâm, bi tâm, hỷ tâm, xả tâm, thí tâm, hảo ngữ tâm (lòng nói sự 
tốt), ích tâm (lòng làm lợi ích), đồng tâm, định tâm, và huệ tâm. Phát 
Triển Mười Tâm Kim Cang Của Chư Bồ Tát: Đây là mười giai đoạn 
thứ ba là mười tâm Kim Cang phát triển bởi Bồ Tát: giác liễu pháp 
tánh, hóa độ chúng sanh, trang nghiêm thế giới, thiện căn hồi hướng, 
phụng sự đại sư, thật chứng chư pháp, quảng hành nhẫn nhục, trường 
thời tu hành, tự hạnh mãn túc, linh tha nguyện mãn. Mfười Tâm Kửừn 
Cang Của Chư Bồ Tát: Đây là mười tâm kim cang liên hệ với Thập 
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Hồi Hướng: tín tâm, niệm tâm, hồi hướng tâm, đạt tâm (thông triệt 
pháp tính), trực tâm, bất thối tâm, đại thừa tâm, vô tướng tâm, tuệ tâm, 
và bất hoại tâm. Mười Địa Của Chư Bồ Tát: Đây là mười giai đoạn 
sau cùng là Tam Thừa Thập Địa Bồ Tát và Thập Địa Bồ Tát bao gồm: 
Càn Huệ Địa, Tánh địa, Nhập nhơn địa (Nhẫn địa hay Bát Nhân Địa), 
Kiến địa, Bạc địa, Ly dục địa, Dĩ biện địa, Bích Chi Phật địa, Bồ Tát 
địa, Phật địa. Thập Địa Bồ Tát là mười địa vị Đại Thừa Bồ Tát trong 
Kinh Hoa Nghiêm: Hoan Hỷ địa (Paramudita-bhumi (skt), Ly Cấu địa 
(Vimala-bhumi (skt), Phát Quang địa (Prabhakari-bhumi (skt), Diễm 
Huệ địa (Archishmati-bhumi (skt), Cực Nan Thắng địa (Sudurjaya- 
bhumi (skt), Hiện Tiền địa (Abhimukhi-bhumi (skt, Viễn Hành địa 
(Duramgama-bhumi (skt), Bất Động địa (Acala-bhumi (skt), Thiện Huệ 
địa (Sadhumati-bhumi (skt), và Pháp Vân địa (Dharmamegha-bhumi 
(skt). 


Forty Bodhisatfva Positions 
in Brahnma-Net Sura 


Enlightened being 1s one who 1s treading the path to awakening, 
who vows to forego complete enlightenment until he or she helps other 
beings attain enlightenment. Bodhisattvas' mind 1s the altruistic mind of 
enlightenment, or a mind which wishes to achieve atfainment of 
enlightenment for self, spontaneously achieve enlightenment for all 
other sentient beings. Bodhi mind 1s the gateway to Enliphtenment and 
attainment of Buddha. An intrinsic wisdom or the 1nherently 
enlightened heart-mind, or the aspiration toward perfect enlightenmer. 
The mind of a cultivator must be pure. Do not long for foreknowledge 
of events. To have this kind of foreknowledge 1s, In fact, nothing but a 
lot of trouble, because 1t leads to discrimination In our thinking and 
prevents us from being able to concentrate. Being unable to 
concenftrate or focus our energy on cultivation, our 1dle thoughts run 
wIld, then afflictions come 1n droves (herds). lf we do not crave thIs 
foreknowledge in the first place, then we also wIll not have afflictions, 
and we are free of Impediments. According to the Heart Sutra, the 
Buddha taught: “Because there 1s no Impediment, he leaves distorted 
dream-thinking far behind; ultmately Nirvana!” Thịs, then, should be 
the mind of a cultivator. According to Brahma-Net Sutra, there are 
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forty Bodhisattva Posilons or forty minds or forty phases Of 
developping of minds. Mfinds oƒ Ten Grounds: These are ten 1mtlal 
stages of directional decisions, these minds are associated with the ten 
stapges in which the bodhisattvas have the following ten deciIsions of 
Iinclination or ten directional decisions: the mind of renouncement of 
the world, the mind of observance of the commandments, the mind of 
patence or endurance, the mind of zealous progress, the mind of 
meditation, the mind of wisdom or perfect understanding, the mind of 
the will for good for oneself and others, the mind of protection of the 
Triratna (Buddha, Dharma, Sangha), the mind of Joy, and the highest 
wisdom (the mind of spiritual baptism by the Buddha). Ten Minds oƒ 
Nourishmenf: The seceond ten steps 1n the nourishment of perfection 
are fen minds are associated with the ten necessary activities in which 
the Bodhisattvas have the following ten kinds of well-nourished heart, 
essential to entry Into the cult of the higher patlence and endurance: a 
heart of kindness, a heart of pity, a heart of Joy 1n progress foward 
salvatlon of others, a heart of renunciation, a heart of almsgiving, a 
heart of delight in telling the dharma, a heart of benefitting or atiding 
others to salvation, a heart of unity or amity, a heart of concenfrafion In 
meditation, and a heart of wisdom. Ten Mimds oƒ Development 0ƒ the 
Diamond Hear(: The thưrd ten steps are ten characteristics of the 
“Diamond heart” as developed by a Bodhisattva: complete Insight into 
all truth, saving of all creatures, the glorifying of all Buddha-worlds, 
transference of his good deeds, services of all Buddhas, realization of 
the truth of all Buddha-laws, manifestaion of all patence and 
endurance, unflagging devotion to his vocation, perfection of his work, 
and aiding to all fulfill their vows and accomplish their spiritual ends. 
Ten “diamond” steps of firmness associated with ten bestowings one”s 
merits to anothers (these are associated with the ten dedications): the 
mind of faith, remembrance, bestowing one`s meris on others, 
understanding, uprightness, no-retreat, mahayana, formlessness, 
wisdom, and the mind of indestructibility. Ten Sfages 9ƒ Developmenf 
0ƒ a Bodhisafva: The last ten steps are “ten stages” of the 
development of a bodhisattva Into a Buddhat”: Dry or unfertilized 
stage of wIsdom (Unfertilized by Buddha-truth or Worldly wisdom), the 
embryo-stage of the nature of Buddha-truth, the stage of patlent 
endurances, the stage of freedom from wrong views, the stage Of 
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Íreedom from the first six of nine delusions in practice, the stage of 
Íreedom from the remaining worldly desires, the stage of complete 
discrimination In regard to wrong views and thoughts or the stage of an 
arhat, Pratyekabuddhahood, Bodhisattvahood, and Buddhahood. The 
ten stages oƒ Bodhisaffvabhumi: ]oyful stage or land oŸ Joy, or ground 
of happiness or delipht; Immaculate stage or land of purIty, or ground 
of leaving filth (land of freedom from defilement), Radiant stage or 
land of radiance, or ground of emitting light; Blazing stage or the 
blazing land, or the ground of blazing wIsdom; Hard-to-conquer stage 
or the land extremely difficult to conquer, or the ground of invincIbility, 
Face-to-face stage or land In view of wisdom, or the ground of 
manifesfation; Going-far-beyond stage or the far-reaching land, or the 
ground of traveling far; Immovable stage or the Iimmovable land; 
Good-thoughrt stage or the land of good thoughts, or the ground of good 
wIsdom; and Cloud of dharma stage or land of dharma clouds, or the 
ground of the Dharma cloud. 


Nofes: 
(1) Xin xem chỉ tiết nơi phần Phụ Lục R— Please see details in Appendix R. 


Phần Năm 
Tụ Tập Tâm 


Part Five 
Cultiyations 0ƒ the Mimd 
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Chương Bốn Mươi Hai 
Chapter For(y-Two 


Tâm Là Đối Tượng Của Thiền Quán 


Tâm con người luôn tán loạn hay tâm phóng dật và đuổi theo lục 
trần không ngừng nghỉ. Có ai đó hỏi vị Thiển sư làm sao nhìn vào tự 
tánh của mình. Vị Thiền sư đáp: “Làm sao thấy được? Vì nếu có một 
cái lồng với sáu cửa số và một con khỉ trong đó. Nếu có ai gọi “khỉ ơi,` 
con khỉ liền trả lời, và nếu có ai khác lại gọi nữa “khỉ ơi' thì khỉ lại trả 
lời. Và cứ thế nó tiếp tục trả lời. Tâm con người lại cũng như thế ấy”. 
Nhờ thiển định mà chúng ta có được cái tâm định tĩnh. Tâm của người 
tu phải thanh tịnh. Người tu không nên cầu khả năng dự tri hay sự biết 
trước. Sự biết trước chẳng mang lại điều gì hay ho, mà ngược lại chỉ 
gây thêm phiển phức cho chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng ta 
phân tâm, không tập trung tinh thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối bời 
và phiển não sẽ chồng chất thêm. Nếu không cầu sự biết trước, chúng 
ta sẽ không có phiền não, tâm không bị chướng ngại. Theo Bát Nhã 
Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, 
viễn ly hết mọi mộng tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây 
mới chính là tâm của hành giả trên bước đường tu Đạo. Thứ Nhất, 
Tâm Là Một Đốt Tượng Phiên Toái Cho Hành Giả: Tâm cảnh hay 
tâm thần (trạng thái tâm). Một đối tượng vật thể có gây phiền toái hay 
không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối 
tượng đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiền toái, thì nó phiển toái. 
Nếu chúng ta không cho rằng nó phiền toái thì nó khôg phiễn toái. Tất 
cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển 
quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và 
mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy 
nhiên, nếu chúng ta dứt bổ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi 
chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu 
chúng ta luôn đòi hồi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không 
bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà 
chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người 
tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể có hạnh 
phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh 
phúc là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng tài 
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sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang có, 
thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài 
lòng với những gì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự 
trị trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham 
dục vẫn luôn trống rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy 
tham dục dù sống trên trời cũng không thấy đủ; một người đã lìa tham 
dục dù phải ở dưới đất vẫn thấy hạnh phúc.” Thứ Nhì, Bạn Không Thể 
Chạy Trốn Khỏi Tâm: Theo Tỳ Kheo Piyananda trong Những Hạt 
Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, bạn không thể chạy trốn khỏi tâm. Với thiển 
bạn có thể huấn luyện cho tâm bình tĩnh và thoát khỏi những xáo trộn 
bên trong hay bên ngoài. Áp dụng tập trung tỉnh thức với những hỗn 
loạn bên trong và mâu thuẫn tinh thần, quan sát hay chú tâm đến tất cả 
những trạng thái thay đổi của tâm. Khi tâm được phát triển đúng cách, 
nó sẽ mang lại niềm vui và hạnh phúc nhất. Nếu tâm bị xao lãng nó sẽ 
mang lại cho bạn trở ngại và khó khăn không thể kể xiết. Tâm kỹ luật 
rất mạnh mẽ và hữu hiệu. Người trí huấn luyện tâm họ như người ta 
huấn luyện ngựa vậy. Vì thế bạn nên quan sát tâm mình. 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ những điều sau đây trong tu tập 
Thiển Quán: Thứ Nhất, Thiền Quán Làm Nhiệm Vụ Quan Sát Mà 
Không Chống Cự Lại Những Thay Đổi Nơi Tâm: Khi bạn ngồi một 
mình bạn nên quan sát những thay đổi nơi tâm. Chỉ nên quan sát mà 
không chống cự lại hay trốn chạy hay kiểm soát những thay đổi ấy. 
Khi tâm đang ở trạng thái tham dục, nên tỉnh thức biết mình đang có 
tâm tham dục. Khi tâm đang ở trạng thái sân hận hay không sân hận, 
nên tỉnh thức biết mình đang có tâm sân hận hay tâm không sân hận. 
Khi tâm tập trung hay tâm mông lung, bạn nên tỉnh thức biết mình 
đang có tâm tập trung hay tâm mông lung. Bạn nên luôn nhớ nhiệm vụ 
của mình là quan sát những hoàn cảnh thay đổi mà không đồng hóa 
với chúng. Nhiệm vụ của bạn là không chú tâm vào hoàn cảnh bên 
ngoài mà chú tâm vào chính bạn. Quả là khó khăn, nhưng có thể làm 
được. Thứ Nhì, Chúng Ta Nên Luôn Quan Sát Tâm Mình Trong Đời 
Sống Hằng Ngày: Quan sát tâm trong tất cả mọi hoàn cảnh. Quan sát 
sự làm việc của tâm nhưng không đồng nhất hay bào chữa cho tư tưởng 
của bạn, không xây bức màn thành kiến, không mong chờ tưởng 
thưởng hay thỏa mãn. Quan sát thấy những cảm giác ham muốn, sân 
hận, ganh ghét, và nhiều trạng thái bất thiện khác phát sanh và làm 
đảo lộn sự quân bình của tâm, từ đó tiếp tục hành thiển để loại bỏ 
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chúng. Thứ Ba, Một Khi Tâm Đã An Định, Chúng Ta Có Thể Đi Vào 
Phố Chợ Một Cách Tự Tại: An định tâm là điều rất quan trọng. Hành 
giả tu thiển phải luôn nhớ rằng càng mong muốn tỏ ngộ, mình càng xa 
tỏ ngộ. Nếu chúng ta muốn tìm một nơi lý tưởng để hành thiển, chúng 
ta sẽ không tìm được chỗ nào vừa ý đâu. Tuy nhiên, nếu chúng ta cắt 
đứt mọi suy tưởng và trở về với cái sơ tâm, cái sơ tâm đó sẽ là sự tổ 
ngộ chân thật nhất. Nếu chúng ta giữ được tâm không, thì bất cứ đâu 
cũng là Niết Bàn. Vì vậy chúng ta phẩi mạnh mẽ giữ kín miệng, không 
nói thay cho tu tập. Chúng ta phải học trực tiếp từ trời xanh, mây trắng, 
núi non thật yên tĩnh, và ngay cả nơi phố chợ ồn ào náo nhiệt. tất cả là 
như thị. Đó là vị thầy lớn nhất của chúng ta. Hy vọng tất cả chúng ta 
đều trước tiên phá được tự ngã và tìm về cái tâm trong sáng trong mọi 
lúc. 


Mimnds As Objects oƒ Meditaion Pracfices 


Human”s mind 1s a distracted or unsettled mind, or wandering mind. 
Mind only good at Intervals and always follows sensual desires. 
Someone asks a Zen master on how to look Info one”s self-nature. The 
Zen master replies: “How can? For If there 1s a cage with six windows, 
in which there 1s a monkey. Someone calls at one window, “O, 
monkey,'` and he replies. Someone else calls at another window, and 
again he replies. And so on. Human”s mind 1s no different from that 
monkey.” Through Zen we can attain a fixed or settled mind. The mind 
of a cultivator must be pure. Do not long for foreknowledge of evenIs. 
To have this kind of foreknowledge 1s, in fact, nothing but a lot of 
trouble, because 1t leads to discrimination In our thinking and prevents 
us from being able to concentrate. Being unable to concenfrate or focus 
our energy on cultivation, our idle thoughts run wild, then afflictions 
come 1n droves (herds). If we do not crave this foreknowledge In the 
first place, then we also will not have afflictions, and we are free of 
Iimpediments. According to the Heart Sutra, the Buddha taught: 
“Because there 1s no impediment, he leaves distorted dream-thinking 
far behind; ulimately Nirvanaf” 'This, then, should be the mind of a 
cultivator. Fữst, Mind ¡is a Troublesome Objective for PracHfOHers: 
Mental intelligence or spirit of mind. Whether something obJective 1s 
troublesome or not offen depends on the state of mind rather than the 
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obJect Itself. If we think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not 
think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the 
mind. For example, sometimes during meditation we are Interrup(ed by 
outside noises. If we dwell on them and cling to them, they will disturb 
our meditation, but If we dismiss them from our minds as soon as they 
arise, then they will not cause a disturbance. lfÝ we are always 
demanding something out of our life, then we will never be content. 
But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people 
seek happiness through material things; other people can be happy 
without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quantitive measure of possessions. lÝ we are satisiied 
with what we are and have now, then we are happy. But If we are not 
satisfiied with what we are and have now, that is where unhappIness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 
1nfo 1t, it can never be filled up, 1t always remains empty. The Sutra In 
Forty Two Chapters taught: “Though a person filled with desires dwells 
in heaven, still that 1s not enough for him; though a person who has 
ended desire dwells on the ground, stHll he 1s happy.” Second, You 
Cannot Run Away From Your Mind: According to Bikkhu Piyananda 
in The Gems of Buddhism Wisdom, you cannot run away from your 
mind. By meditation, you can train the mind to keep calm and be free 
from disturbances either from within or outside. Apply concentrated 
awareness to the Internal confusions and mental conflicts, and observe 
or pay attention to all the changing states of your mind. When the mind 
1s properly developed, 1t brings happiness and bliss. If the mind 1s 
neglected, 1t runs you into endless troubles and difficultes. The 
disciplined mind 1s strong and effective, while the wavering mind 1s 
weak and Ineffective. The wise train their minds as thoroughly as a 
horse-trainer train their horses. Therefore, you should watch you mind. 
In meditaion practices, Buddhist practiioners should always 
remember the followings: Fiữsí, The Dufy oƒ Mediftation 1s to Observe 
the Changing States in Mind, Noi to Fight With the Mind: When you 
sit alone, you should observe the changing conditions of the mind. The 
task 1s only a matter of observing the changing states, not fighting with 
the mind, or avoid 1t, or try to confrol 1t. When the mind 1s In a state of 
lust, be aware that we are having a mind of lust. When the mind 1s In a 
state of hatred or when 1t 1s free from hatred, be aware that we are 
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having a mind of hatred or free from hatred. When you have the 
concentrated mind or the scattered mind, you should be aware that we 
are having a concentrated or a scatfered mind. You should always 
remember that your Job 1s to observe all these changing conditions 
without identfying yourself with them. Your Job 1s to turn your 
aftention away from the outside world and focus in yourself. Thịs 1s 
very difficult, but it can be done. Second, We Should Always Waích 
Qur Mind tin Daủy LỰCc: To observe your mind in all kinds of 
situatlons. To observe the working of your mind without identifying 
with or finding Justification for your though(s, without erecting the 
screen of preJudice, without expecting reward or satisfaction. To 
observe the senses of desire, hatred, Jealousy and other unwholesome 
states that arise and upset the balance of the mind. Continue meditation 
practices to check and eliminate these harmful elements. Tưrđ, Qnce 
We Have the Fixed Mind, We Can Go to the Noisy Market At Ease: It 
1S Very Important for us to fix our own mind. Zen practitioner should 
always remember that the more we want enliphtenmert, the further 
away It WIll be. If we to find a good place to practice Zen, no place we 
find will be good enough. However, IŸ we cut off all thinking and return 
to beginnerˆs mind, that Itself wIll be enlightenment. lf we keep true 
empty mind, then any place we are 1s Niravana. So we must strongly 
keep a closed mouth, not to talk in place of practicing. We must learn 
directly from the blue sky, the white clouds, the deep quiet mountaIns, 
and the noisy market places. They are just like this. That 1s our true 
great teacher. We hope to KiIll our strong self first and find clear mind 
all the time. 
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Chương Bốn Mươi Ba 
Chapter Forty- Three 


Năng Lực Của Tâm 


Tâm lực là sức mạnh bởi tâm niệm của chúng ta. Bởi tâm niệm có 
nhiều mối nặng nhẹ khác nhau nên khi lâm chung thần thức của chúng 
ta theo mối nào nặng nhứt mà đi. Tâm lực, theo quan điểm Phật giáo, 
tâm của con người có thể ảnh hưởng đến cơ thể một cách sâu đậm. nếu 
cho phép tâm buông lung với những tư tưởng xấu xa, tâm có thể gây 
nên những tai họa, lắm khi tổn hại đến tánh mạng. Nhưng ngược lại, 
một cái tâm thấm nhuần tư tưởng thiện lành có thể chữa lành một thân 
xác bệnh hoạn. Khi tâm tập trung vào chánh tư duy và chánh tinh tấn 
cũng như chánh kiến (sự hiểu biết đúng đắn) thì ảnh hưởng của nó thật 
sâu rộng vô cùng. Vì vậy mà một cái tâm thanh tịnh và thiện lành sẽ 
làm cho cuộc sống mạnh khỏe và thư giãn hơn. Tâm là một hiện tượng 
vi tế và phức tạp đến nỗi không thể tìm ra hai người với cùng một tâm 
tánh giống nhau. Tư tưởng của con người diễn đạt ra lời nói và hành 
động. Sự lặp đi lặp lại của lời nói và hành động khởi lên thói quen và 
cuối cùng thói quen lâu ngày sẽ biến thành tâm tánh. Tâm tánh là kết 
quả của những hành động được hướng bởi tâm, và như vậy tâm tánh 
của mỗi người khác nhau. Như vậy để thấu đạt bản chất thật sự của 
đời sống chúng ta cần phải khảo sát tường tận những hóc hiểm sâu tận 
trong tâm chỉ có thể hoàn tất được bằng cách duy nhất là phải nhìn trở 
lại sâu vào bên trong của chính mình dựa trên giới đức và đạo hạnh 
của thiển định. Theo quan điểm Phật giáo, tâm hay thức, là phần cốt 
lõi của kiếp nhân sinh. Tất cả những kinh nghiệm tâm lý, như đau đớn 
và sung sướng, phiển muộn và hạnh phúc, thiện ác, sống chết, đều 
không do một nguyên lý ngoại cảnh nào mang đến, mà chỉ là kết quả 
của những tư tưởng của chúng ta cũng như những hành động do chính 
những tư tưởng ấy mang đến. Huấn luyện tâm lực có nghĩa là hướng 
dẫn tâm chúng ta đi theo thiện đạo và tránh xa ác đạo. Theo giáo 
thuyết nhà Phật, luyện tâm không có nghĩa là hội nhập với thần linh, 
cũng không nhằm đạt tới những chứng nghiệm huyền bí, hay tự thôi 
miên, mà nhằm thành tựu sự tỉnh lặng và trí tuệ của tâm mình cho mục 
tiêu duy nhất là thành đạt tâm giải thoát không lay chuyển. Trong một 
thời gian dài chúng ta luôn nói về sự ô nhiễm của không khí, đất đai và 
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môi trường, còn sự ô nhiễm trong tâm chúng ta thì sao? Chúng ta có 
nên làm một cái gì đó để tránh cho tâm chúng ta đừng đi sâu hơn vào 
những con đường ô nhiễm hay không? Vâng, chúng ta nên làm như 
vậy. Chúng ta nên vừa bảo vệ vừa thanh lọc tâm mình. Đức Phật dạy: 
“Từ lâu rồi tâm chúng ta đã từng bị tham, sân, si làm ô nhiễm. Những 
nhơ bợn trong tâm làm cho chúng sanh ô nhiễm, và chỉ có phương cách 
gội rữa tâm mới làm cho chúng sanh thanh sạch mà thôi.” Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng lối sống hằng ngày của chúng ta phải là 
một tiến trình thanh lọc ô nhiễm lời nói và hành động một cách tích 
cực. Và chúng ta chỉ có thể thực hiện loại thanh lọc này bằng thiền tập, 
chứ không phải bằng tranh luận triết lý hay lý luận trừu tượng. Đức 
Phật dạy: “Dầu ta có chinh phục cả ngàn lần, cả ngàn người nơi chiến 
trường, người chinh phục vĩ đại nhất vẫn là người chinh phục được 
chính mình.” Chinh phục chính mình không gì khác hơn là tự chủ, hay 
tự làm chủ lấy mình. Chinh phục chính mình là nắm vững phần tâm 
linh của mình, làm chủ những cảm kích, tình cảm, những ưa thích và 
ghét bỏ của chính mình. Vì vậy, chính phục chính mình là một vương 
quốc vĩ đại mà mọi người đều mơ ước, và bị dục vọng điều khiển là sự 
nô lệ đau đớn nhất của đời người. 

Tu tập thiền trong Phật giáo không phải là trầm tư mặc tưởng. Ngộ 
không cốt tạo ra một điều kiện nào đó theo chủ tâm đã định trước bằng 
cách tập trung tư tưởng mạnh vào đó. Trái lại, Thiển là sự nhận chân 
một năng lực tâm linh mới có thể phán đoán sự vật trên một quan điểm 
mới. Pháp tu Thiển với mục đích là dứt khoát lật đổ ngôi nhà giả tạo 
mà mình đang có để dựng lên cái khác trên một nền móng hoàn toàn 
mới. Cơ cấu cũ gọi là vô minh, và ngôi nhà mới gọi là giác ngộ. Do đó 
trong Thiển không hề có việc trầm tư về những câu nói tượng trưng 
hoặc siêu hình nào thuộc về sản phẩm của ý thức hay cơ trí. Tuy nhiên, 
người tham thiển không nên nghĩ đến việc thành Phật, đừng để tâm 
đến chuyện khai ngộ, cũng đừng nghĩ đến chuyện chứng đắc trí huệ. 
Cứ nỗ lực dụng công, cần cù chăm chỉ tu hành. Khi thời gian chín muồi 
thì sẽ khai ngộ. Cứ ngồi thiển, xong lại đi kinh hành, rồi ngồi tiếp, 
xong lại đi kinh hành, rồi lại tiếp tục như vậy, sau một thời gian đài 
mình sẽ nhận chân ra năng lực của tâm linh của chính mình. 
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The Power 0ƒ the Mind 


Mind power or wIll power 1s the strength of the mind. Because our 
mind thoughts have many strengths and weaknesses which keep pulling 
us; therefore, when we die our conscilousness will go with the stronger 
force. The “Force of the Mind” 1s also called the “power of the mind.” 
In Buddhist poInt of view, man”s mind influences his body profoundly. 
If allowed to function viciously and Iindulge in unwholesome thoughts, 
mind can cause disaster, can even cause one”s death. But on the other 
hand, a mind imbued with wholesome thoughts can cure a sick body. 
When the mind 1s concentrated on right thoughts with right effort and 
right understanding, the effects It can produce are Immense. Thus a 
mind with pure and wholesome thoughts leads to a healthy and relaxed 
líe. Mind ¡1s such a subtle and Intricate phenomenon that It 1s 
1mpossible to fine two men of the same mind. Man”s thoughts are 
translated into speech and action. Repetition of sụch speech and action 
ØIves rise to habits and finally habits form character. Character 1s the 
result of man”s mind-directed acfivitiles and so the characters of human 
beings vary. Thus to understand the real nature of life, one has to 
explore the Innermost recesses of one's mind which can only be 
accomplished by deep self-introspection based on purity of conduct and 
meditation. The Buddhist point of view 1s that the mind or 
COnscIousness 1s the core of our existence. Of all forces the force of 
mind 1s the most potent. It is the power by ifself. All our psychological 
experiences, such as pain and pleasure, sorrow and happiness, good 
and evIl, life and death, are not attributed to any external agency. They 
are the result of our own thoughts and theIr resultant actions. To train 
our “force of mind” means to try to guide our minds to follow the 
wholesome path and to stay away from the unwholesome path. 
According to Buddhism teachings, trainng the mind doesn”t mean to 
gaIn union with any supreme beings, nor to bring about any mystical 
experiences, nor 1s It for any self-hypnosIs. It 1s for gaining tranguIlity 
of mind and Insight for the sole purpose of attainng unshakable 
deliverance of the mind. For a long long period of time, we all talk 
about arr, land and environment pollution, what about our mind 
polluuon? Should we do something to prevent our minds from 
wandering far deep Into the polluted courses? Yes, we should. We 
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should equally protect and cleanse our mind. The Buddha once taupht: 
“For a long time has man”s mind been defiled by greed, hatred and 
delusion. Mental defilements make beiIngs Impure; and only mental 
cleansing can purIfy them.” Devout Buddhists should always keep In 
mind that our daily life 1s an Intense process of cleansing our own 
action, speech and thoughts. And we can only achieve this kind of 
cleansing through practice, not philosophical speculation or logical 
abstraction. Remember the Buddha once said: “[hough one conquers 
1n battle thousand times thousand men, yet he 1s the greafest conqueror 
who congquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or “self-mastery,” or “control your own mind.” It means 
mastering our own mental contents, our emotions, likes and dislikes, 
and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the greaftest empire a man can 
aspIre unto, and to be subJect to our own passions 1s the mosf ørIeVOus 
slavery. 

Practicing of meditaton In Buddhism 1s not a state of self- 
suggestion. Enliphtenment does not consist in producing a certain 
premeditated condition by Intensely thinking of it. Meditation 1s the 
ØroWIng conscious of a new power In the mind, which enabled it to 
Judge things from a new point of view. The cultivaftion of Zen consIsts 
1n upsetting the existing artificially constructed framework once for all 
and in remodelling 1t on an entirely new basis. The older frame 1s call 
“gnorance” and the new one “enlightenment.” It is eveident that no 
products of our relative consciousness or intelligent faculty can play 
any part in Zen. However, Zen practitioners should not think about 
becoming Buddhas, getting enlightened, or gaining wisdom. We should 
simply work hard and cultivate vigorously. When the time comes, they 
naturally become enlightened. Continue to sit and walk, walk and sit, 
then after a long time, we will have a chance to realize the power of 
the mind. 
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Chương Bốn Mươi Bốn 
Chapter Forfy-Four 


Niệm Xứ Của Tâm 


Theo Phật giáo, niệm xứ của tâm hay tâm niệm xứ là quán tâm vô 
thường. Nói cách khác, quán tâm vô thường là quán và toàn chứng 
được tâm là vô thường; hoặc giả quán cho thấy được tâm niệm ngắn 
ngủi vô thường. Nhiều người cho rằng tâm họ không thay đổi vì thế 
cho nên họ luôn chấp vào những gì họ nghĩ và tin rằng đó là chân lý. 
Rất có thể một số cũng thấy tâm mình luôn thay đổi, nhưng họ không 
chấp nhận mà cứ lờ đi. Người tu Phật nên quán sát tâm thiện, tâm ác 
của ta đều là tướng sanh diệt vô thường không có thực thể. Tất cả các 
loại tâm sở tướng nó chợt có chợt không, chợt còn chợt mất thì làm gì 
có thật mà chấp là tâm mình. Trong khi ngồi thiển định, người ta sẽ có 
cơ hội nhận ra rằng tâm nây cứ tiếp tục nhẩy nhót còn nhanh hơn cả 
những hình ảnh trên màn ảnh xi nê. Cũng chính vì vậy mà thân không 
an vì phải luôn phản ứng theo những nhịp đập của dòng suy tưởng. 
Cũng chính vì vậy mà con người ta ít khi được tnh lặng và chiêm 
nghiệm được hạnh phúc thật sự. Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng 
tâm không phải là một thực thể của chính nó. Nó thay đổi từng giây. 
Chính vì thế mà Phật đã dạy rằng tâm của phàm phu như con vượn 
chuyển cây, như gió, như điển chớp hay như giọt sương mai trên đầu 
cỏ. Pháp quán nây giúp cho hành giả thấy được mọi sự mọi vật đều 
thay đổi từ đó có khả năng dứt trừ được bệnh chấp tâm sở là thật của 
ta. Vô thường là bản chất chính yếu của vạn hữu. Vạn hữu kể cả thân 
tâm con người vô thường, từng giây từng phút biến đổi. Tất cả đều 
phải trải qua tiến trình sinh trụ dị diệt. Quán tâm vô thường, phủ nhận 
ý nghĩ về “thường.” Ở đây vị Tỳ Kheo quán tâm trên tâm, tinh cần, 
tỉnh giác, chánh niệm để nhiếp phục tham sân trên đời. Tuy nhiên, 
chúng ta phải quán cái Tâm nào? Hành giả tu tập đi tìm tâm mình. 
Nhưng tìm cái tâm nào? Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sỉ 
mê? Hay tìm tâm quá khứ, vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn 
hiện hữu, tâm tương lai thì chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không Ổn. 
Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Này Ca 
Diếp, tâm không thể nắm bắt từ bên trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. 
Tâm vô tướng, vô niệm, không có chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư 
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Phật không thấy tâm trong quá khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật 
không thấy thì làm sao mà quán niệm cho được? Nếu có quán niệm 
chẳng qua chỉ là quán niệm về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng 
tâm ý mà thôi.” Tâm như một ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho 
nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm như nước trong dòng sông, không 
bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân 
duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóe lên rồi tắt. Tâm như không gian, 
nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như 
lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp 
nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như 
yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để hút sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm 
hết các căn lành. Tâm ưa thích hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa 
thích âm thanh như trống trận, ưa thích mùi hương như heo thích rác, ưa 
thích vị ngon như người thích ăn những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác 
như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm 
không thấy thì không thể phân biệt được. Những gì không phân biệt 
được thì không có quá khứ, hiện tại và vị lai. Những gì không có quá 
khứ, hiện tại và vị lai thì không có mà cũng không không. Hành giả 
tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài không thấy. Không thấy tâm nơi 
ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập. Hành giả không thấy tâm nên tìm 
dấu của tâm và quán niệm: “Tâm do đâu mà có?” Và thấy rằng: “Hễ 
khi nào có vật là có tâm.” Vậy vật và tâm có phải là hai thứ khác biệt 
không? Không, cái gì là vật, cái đó cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai 
thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên vật chính là tâm. Vậy thì tâm có 
thể quán tâm hay không? Không, tâm không thể quán tâm. Lưỡi gươm 
không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón tay không thể tự sờ mình, cũng như 
vậy, tâm không thể tự quán mình. Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, 
không có khả năng an trú, như con vượn chuyển cành, như hơi gió 
thoảng qua. Tâm không có tự thân, chuyển biến rất nhanh, bị cảm giác 
làm dao động, lấy lục nhập làm môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ 
khác. Làm cho tâm ổn định, bất động, tập trung, an tĩnh, không loạn 
động, đó gọi là quán tâm vậy. Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta 
biết tầm quan trọng của việc theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình 
và của sự hay biết những tư tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm 
những tư tưởng tham, sân, và si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những 
hành động sai trái. Qua pháp niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả 
hai, những trạng thái bất thiện và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn 
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thấy cả hai mà không dính mắc, luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều 
này sẽ giúp chúng ta thấu đạt được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì 
thế mà những ai thường xuyên quán tâm sẽ có khả năng học được 
phương cách kiểm soát tâm mình. Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta 
nhận thức rằng cái gọi là “tâm” cũng chỉ là một tiến trình luôn biến 
đổi, gồm những trạng thái tâm cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó 
không có cái gì như một thực thể nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản 
ngã” hay “ta.” Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật 
dạy: “Nầy các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm 
thức nơi tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mội khi nơi tâm thức có tham 
dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi 
tâm thức không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình 
không có tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của 
mình không có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có sân hận. Mỗi khi tâm thức mình có si mê, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang sĩ mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sĩ 
mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi 
tâm thức mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có thu nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng 
đạt, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. 
Mỗi khi tâm thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái 
cao nhất, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái 
cao nhất. Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi 
khi tâm thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
có định. Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm 
thức của mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, 
vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức 
mình không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
không có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội 
tâm; hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay 
vị ấy sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán 
niệm tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt 
trên tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy 
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vọng hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương 
tựa, không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy 
là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Mục đích của thực tập Thiền là để điều tâm và có được sự tỉnh 
thức nơi tâm. Hành giả nếu biết rõ được tâm mình thì sẽ không lãng 
phí công không, ngược lại thì chỉ là uống công phí sức mà thôi. Muốn 
biết tâm mình, bạn phải luôn quán sát và nhận biết về nó. Việc này 
phải được thực tập bất cứ lúc nào, dù đi, đứng, nằm, ngồi, nói, nín... 
Điều quan trọng là cố gắng đừng bị chi phối bởi các cực đoan, tốt xấu, 
thiện ác, chánh tà. Khi một niệm thiện phát khởi, ta chỉ nên nhận diện: 
“Một niệm thiện vừa mới phát sanh.” Khi một niệm bất thiện phát 
khởi, ta cũng nhận diện: “Một niệm bất thiện vừa mới phát khởi.” Cố 
gắng đừng lôi kéo hoặc xua đuổi chúng. Nhận diện niệm đến niệm đi 
là đủ. Nếu chúng còn, biết chúng đang còn. Nếu chúng đã đi rồi thì 
biết chúng đã đi rồi. Như vậy là hành giả có khả năng điều tâm và đạt 
được sự tỉnh thức nơi tâm. 

Qua thiền tập liên tục chúng ta có thể thấy được tâm thanh tịnh. 
Chỉ có thiền tập liên tục, chúng ta mới có thể vượt qua trạng thái tâm 
dong ruỗi và xả bổ những loạn động. Cùng lúc chính nhờ thiển tập mà 
chúng ta có thể tập trung tư tưởng để quán sát những gì khởi lên trong 
tư tưởng, trong thân, trong cảm thọ, nghe, nếm, ngữi và tưởng tượng, 
vân vân. Qua thiển tập liên tục, chúng ta có thể quán sát rằng tất cả là 
vô thường, từ đó chúng ta có khả năng buông bỏ, và Niết bàn hiển 
hiện ngay lúc chúng ta buông bỏ tất cả. Theo Kinh Trung Bộ Kinh, 
Đức Phật nhắc nhở các Tỳ Kheo về những pháp tu tập tâm để loại trừ 
tư tưởng bất thiện. Nếu do tác ý đến một đối tượng nào, những tư duy 
bất thiện liên hệ đến tham, sân, si khởi lên, hành giả nên để ý đến một 
đối tượng khác liên hệ đến thiện. Nhờ loại trừ các tư duy bất thiện mà 
nội tâm được an trú, trở nên an tịnh, nhất tâm và định nh. Tuy nhiên, 
nếu như những tư duy bất thiện vẫn tiếp tục khởi lên trong vị hành giả 
đã để ý đến một đối tượng khác được xem là thiện, vị ấy cần phải suy 
xét đến những bất lợi của những tư duy bất thiện. Rồi thì những tư duy 
bất thiện ấy sẽ bị loại trừ. Nếu vị hành giả, khi đã suy xét đến những 
bất lợi của những tư duy bất thiện, mà chúng vẫn khởi lên, vị ấy nên 
không chú ý đến những tư duy bất thiện đó nữa, không để ý đến những 
tư duy bất thiện đó nữa. Khi ấy các tư duy bất thiện sẽ bị loại trừ, 
chúng sẽ tiêu diệt. Nếu vị hành giả sau khi đã để ý đến những tư duy 
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thiện, suy xét những bất lợi của những tư duy bất thiện, và không để ý 
đến chúng nữa, mà những tư duy bất thiện vẫn khởi lên, lúc ấy vị hành 
giả cần phải từ bỏ hành tướng (gốc) của những tư duy bất thiện đó. Khi 
ấy các tư duy bất thiện sẽ được loal trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Nếu những 
tư duy bất thiện vẫn khởi sanh trong một vị hành giả sau khi đã để ý 
đến sự từ bỏ hành tướng của chúng, vị ấy nên cắn chặt răng, ép lưỡi 
lên đốc họng, dùng thiện tâm chế ngự, khắc phục và kiểm soát ác tâm. 
Khi ấy tư duy bất thiện sẽ được loai trừ, chúng sẽ tiêu diệt. 

Giữ cái tâm thiền là buông bỏ tất cả mọi dục vọng. Chúng ta cần 
phải giữ cái tâm không biết vì cái tâm không biết nầy là cái tâm không 
thể lay chuyển. Nó giống như cố đi xuyên qua một bức tường thép, tất 
cả mọi vọng tưởng và dục vọng đều bị đoạn diệt. Như vậy, giữ tâm 
thiển có nghĩa là quay về với cái tâm bổn lai. Tâm bổn lai là cái tâm 
có trước sự suy nghĩ. Sau khi suy nghĩ là có sự đối đãi. Trước khi suy 
nghĩ thì không có sự đối đãi. Đây là tuyệt đối theo nghĩa của nhà Phật. 
Trong sự tuyệt đối không có ngôn ngữ hay văn tự. Nếu chúng ta mở 
miệng ra và nói chỉ một lời là chúng ta sai. Vì vậy, cái tâm trước khi 
suy nghĩ là cái tâm sáng suốt, không ở trong mà cũng không ở ngoài. 
Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng trong thiển quán về tâm, chánh 
niệm không có thứ gì khác hơn là chánh niệm tự nó. Chư Bồ Tát dùng 
chánh niệm làm chỗ sở hành, vì đầy đủ niệm xứ. Theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, chánh niệm là một trong mười chỗ sở hành của chư 
Đại Bồ Tát, vì đầy đủ niệm xứ. Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời 
được chỗ sở hành đại trí huệ vô thượng của Đức Như Lai. Theo Kinh 
Hữu trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về 'Chánh Niệm' như sau: 
“Ban ngày trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, gột sạch tâm 
trí khỏi các chướng ngại pháp. Ban đêm trong canh một, trong khi đi 
kinh hành và trong khi đang ngồi, gột sạch tâm trí khỏi các chướng 
ngại pháp. Ban đêm trong canh giữa, vị nầy nằm xuống phía hông 
phải, như dáng nằm con sư tử, chân gác trên chân với nhau, chánh 
niệm tỉnh giác, hướng niệm đến lúc ngồi dậy lại. Ban đêm trong canh 
cuối, khi đã thức dậy, trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, 
gột sạch tâm trí khỏi các chướng ngại pháp.” 
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Abidings oƒ the Mind 


According to Buddhist teachings, realization on the evanescence of 
mind and thoughts. In other words, realization the Iimpermanence of 
mind and thoughts means contemplatng and fully realizing the 
Impermanence of all thoughts; or to view the mind 1s transclent or 
Impermanent. Most people think that ther mind 1s not changed; 
therefore, they attach to whatever they think. They believe that what 
they think reflects the truth. Probably some of them would discover that 
ther mind 1s changing, but they refuse to accept 1t. Buddhist 
practtloners should always contemplate their wholesome and 
unwholesome minds, they are all subJect to rising and destroying. They 
have no real entity. In siting meditation, one will have the chance to 
recognize the facts that the mind keeps Jumping 1n a fast speed as 
pIctures on a movie screen. The body, therefore, always feels restless 
and eager to react on the thinking pulses. That 1s why people are rarely 
calm down or experlencing true happiness. Earnest Buddhists should 
always remember that the mind does not have any “real entity” to 
Ifself. It changes from second to second. Thats why the Buddha 
viewed the mind of an ordinary person 1s like a swinging monkey, the 
wind, lightning or a drop of morning dew. This contemplation helps the 
practitioners see that everything 1s changed so that the practitioners 
will have the ability to eliminate attachment to what they think. 
lmpermanence 1s the key nature of all things. From moment to 
moment, all things In this universe, including human”s bodies and 
minds are In constant transformation. Everything passes through a 
period of birth, maturity, transformation and destruction. Mind as an 
abode of mindfulness, or mindfulness of the mind as Impermanent, or 
to contemplate the mind as Impermanent  (Ordinary mìind 1s 
Impermanent, merely one sensaton after another (mind 1s 
everchanging, consider the mind to be a constant state of flux). Thịs 
negates the Idea of “Permanence.” Here a monk abides contemplating 
mind as mind, ardent, clearly aware and mindful, having put aside 
hankering and fretting for the world. However, on what mind do we 
have fo contemplate? According to the Siksasamuccaya Sutra, the 
Buddha taught: “Cultivator searches all around for this thought. But 
what thought? Is 1t the passionate, hateful or confused one? Or 1s 1t the 
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past, future, or present one? The past one no longer exisfs, the future 
one has not yet arrived, and the present one has no stability. In the 
Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “for 
thought, Kasyapa, cannot be apprehended, inside, or outside, or in 
between. For thought 1s  Immaterlal, Invisible, nonresisting, 
inconcerivable, unsupported, and non-residing. Thought has never been 
seen by any of the Buddhas, nor do they see 1t, nor wIll they see 1t. And 
what the Buddhas never see, how can that be observable process, 
except in the sense that dharmas proceed by the way of mistaken 
perception? Thought 1s like a magical 1llusion; by an Imagination of 
what 1s actually unreal it takes hold of a manifold variety of rebirths. A 
thought 1s like the stream of a river, without any stayIng pOW€T; as soon 
as 1t 1s produced 1t breaks up and disappears. A thought 1s like a flame 
of a lamp, and It proceeds through causes and conditions. A thought 1s 
like lightning, 1t breaks up in a moment and does not stay on... 
Searching thought all around, cultivator does not see 1t in the skandhas, 
or In the elements, or In the sense-fields. Unable to see thought, he 
seeks to find the trend of thought, and asks himself: “Whence 1s the 
genesis of thought?” And It occurs to him that “where 1s an obJect, 
there thought arises.” Is then the thought one thing and the obJect 
another? No, what 1s the obJect that Just 1s the thought. If the obJect 
were one thing and the thought another, then there would be a double 
state of thought. So the obJect 1tself 1s Just thought. Can then thought 
review thought? No, thought cannot review thought. As the blade of a 
sword cannot cut 1tself, so can a thought not see 1tself. Moreover, 
vexed and pressed hard on all sides, thought proceeds, without any 
stayIing power, like a monkey or like the wind. It ranges far, bodiless, 
easily changing, agitated by the obJects of sense, with the sIX sense- 
fields for Its sphere, connected with one thing after another. The 
stabllty of thought, 1s one-pointedness, 1s Immobility, 1tS 
undistraughtness, 1ts one-pointed caÏm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thought. In short, the contemplation 
of mind speaks to us of the importance of following and studying our 
own mind, of being aware of arising thoughts In our mind, including 
lust, hatred, and delusion which are the root causes of all wrong doing. 
In the contemplation of mind, we know through mindfulness both the 
wholesome and unwholesome sfates of mind. We see them without 
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attachment or aversion. This wIll help us understand the real function 
of our mind. Therefore, those who practice contemplation of mind 
constantfly will be able to learn how to control the mind. Contemplation 
of mind also helps us realize that the so-called “mind” 1s only an ever- 
changing process consisting of changing mental factors and that there 1s 
no abiding entity called “ego” or “self.” According to the Satipatthana 
Sutta in the Majjhima Nikaya, the Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a 
Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here a Bhikhu understands 
mind affected by lust as mind affected by lust, and mind unaffected by 
lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate 
as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind 
unaffected by hate. He understands mind affected by delusion as mind 
affected by delusion, and mind unaffected by delusion as mind 
unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted 
mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted 
mind as exalted mind, and unexaltded mind as unexalted mind. He 
understands surpassed mind as surpassed mind, and unsurpassed mind 
as unsurpassed mind. He understands concentraed mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. 
He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind 
as unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind 
Iinternally, or he abides contemplating mind as mind externally, or he 
abides contemplating mind as mind both internally and externally. Or 
else, he abides contemplating In mind 1ts arising factors, or he abides 
contemplating In mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 
1n mind both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s mind” 1s simply established In him to the extent necessary for 
bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That 1s how a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind.” 

The purpose of practicing meditation to take hold of our mind and 
to obtain the mindfulness of the mind. If the practitloner knows his own 
mind, he will not waste his time and effort, otherwise, his time and 
effort will be useless. To know your mind, you should always observe 
and recognize everything about it. This must be practiced at all times, 
while you are walking, standing, lying, sitting, speaking, or even when 
you are not speaking. The most Important thing 1s to try not to be 
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dominated by the distinction between extremes of good and bad, 
wholesome and unwholesome, Jjust and unJust, etc. Whenever a 
wholesome thought arises, acknowledge 1: “A wholesome thought has 
Just arisen.” If an unwholesome thought arises, acknowledge 1t as well: 
“An unwholesome thought has Just arisen.” Don”t dwell on 1t or try to 
get rid of 1t. To acknowledge 1t 1s enouph. If they are still there, 
acknowledge they are still there. If they have gone, acknowledge they 
have gone. That way the practitioner 1s able to hold of his mind and to 
obfain the mindfulness of the mind. 

Through continuous meditation we can perceive our mind clearly 
and purely. Only through continuous meditaton we can gradually 
overcome menfal wandering and abandon conceptual distractions. At 
the same time we can focus our mind within and observe whatever 
arises (thoughts, sensations of body, hearing, smelling, tasting and 
Iimages). Through continuous meditation we are able to contemplate 
that they all are impermanent, we then develop the ability to let go of 
everything. Nirvana appears ripht at the moment we let go of 
everything. According to the Majjhima Nikaya, the Buddha reminded 
the Bhiksus on methods that help them to keep away from distracting 
thoughts. If through reflection on an obJect, unwholesome thoughts 
assoclated with desire, hate, and delusion arise In a practitioner, 1n 
order to get rid of them, practitioner should reflect on another obJect 
which is wholesome. By their removal the mind stands firm and 
becomes calm, unified and concentrated withn his subJect of 
meditation. If the unwholesome thoughts still arise in a practiloner 
who reflects on another obJect which 1s wholesome, he should consider 
the disadvanftages of evil thoughts. Then his evil thoughts are removed, 
they disappear. If the unwholesome thoughfts still arise in a practitloner 
who thinks over their disadvantages, he should pay no attention to, and 
not reflect on those evil thoughts. Then the evil thoughts are removed, 
they disappear. If the unwholesome thoughts still arise in a practitloner 
who pays no attention and does not reflect on evil thoughts, he should 
reflect on removing the root of those thoughts. Then the evil thoughts 
are removed, they disappear. If the unwholesome thoughfs still arise In 
a practitioner who reflects on the removal of their root, he should with 
clenched teeth, and tongue pressed against his palate, restrain, 
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overcome, and control the evil mind with the good mind. Then the evil 
thoughts are removed, they disappear. 

To keep the Zen mind 1s letting go of all desires. We need to keep 
the “donˆt knowˆ mind, for this “don't know” mind 1s the mind that 1S 
stuck and cannot budge. It 1s like trying to break through a steel wall, 
all thinking and desires are cut off. Therefore, to keep the Zen mind 
means returning to oripinal mind. Original mind 1s before thinking. 
After thinking, there are opposites. Before thinking, there are no 
opposites. This 1s the absolute in Buddhism. In the absolute, there are 
no words or speech. If we open our mouth to say Just one word, we are 
wrong. So before thinking 1s clear mind. In clear mind there 1s no Inside 
and no outside. Zen practitioners should always remember that In 
medifation on the mind, mindfulness 1s nothing more than mindfulness 
1fself. Bodhisattvas utilize Mindfulness as the sphere of action. They 
fulfill the points of mindfulness. According to the Flower Adornment 
Sutra, Chapter 38, Great Enlipghtening Beings (Bodhisattvas) take right 
mindfulness as their sphere of action, as they fulfill the points of 
mindfulness. Enlightening Beings who abide by these can reach the 
supreme sphere of action of great wisdom of Buddhas. According to the 
Sekha Sutta in the Middle Length Discourses of the Buddha, the 
Buddha confirmed his noble disciples on devotion to wakefulness as 
follows: “During the day, while walking back and forth and sitting, a 
noble disciple purifies his mind of obstructive sfates. In the first watch 
of the night, while back and forth and sitting, he purifles his mind of 
obstructive sfates. In the middle watch of the night he lies down on the 
right side In the lion's pose with one foot overlapping the other, 
mindful and fully aware, after noting In his mind the time for rising. 
After rising, in the third watch of the night, while walking back and 
forth and sitting, he purifies his mind of obstructfive sfates.” 
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Chương Bốn Mươi Lăm 
Chapter Forfy-Five 


Tu Tập Tâm Chúng Sanh 


Trong Phật giáo, từ “chúng sanh” nói đến tất cả những vật có đời 
sống kể cả những thảo mộc vô tình (rau cải, cây cối...). Mỗi sinh vật 
đến với cõi đời này là kết quả của nhiều nguyên nhân và điều kiện 
khác nhau. Những sinh vật nhỏ nhất như con kiến hay con muỗi, hay 
ngay cả những ký sinh trùng thật nhỏ, đều là những chúng sanh. Mỗi 
chúng sanh là sự kết hợp của những thành tố, có thể phân biệt thành 
năm phần: sắc, thọ, tưởng, hành, thức. Do đó, chúng sanh nầy không 
khác với chúng sanh khác, và con người bình thường không khác với 
các bậc Thánh nhân. Nhưng do bản chất và hình thể của năm yếu tố 
tổn tại trong từng cá thể được thành lập, nên chúng sanh nầy có khác 
với chúng sanh khác, con người bình thường có khác với các bậc 
Thánh. Sự kết hợp năm uẩn nầy là kết quả của nghiệp và thay đổi từng 
sát na, nghĩa là chuyển hóa, thành tố mới thay cho thành tố cũ đã tan 
rã hoặc biến mất. Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình từ vô 
thủy, hữu tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ định kiến của cái ngã 
và ngã sở. Sự hiểu biết của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi vô 
minh, nên không thấy được chân lý của từng sát na kết hợp và tan rã 
của từng thành phần trong năm uẩn. Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi 
bản chất vô thường của chúng. Một người thức tỉnh với sự hiểu biết với 
phương pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được bản chất của chư 
pháp. nghĩa là một hữu tình chỉ do năm uẩn kết hợp lại và không có 
một thực thể thường hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả. Người 
ta tin rằng tâm là phần bên trong của thân thể, là phần trung tâm, cốt 
lỏi, tỉnh túy, phần tốt quý và thiêng liêng nhất của chúng sanh. Trong 
một vài tông phái Phật giáo, người ta tin rằng ngay cả thảo mộc cũng 
có cái tâm. Hai tông Thiên Thai và Chân Ngôn lập ra lý “Ngay cả 
chúng vô tình như cỏ cây thảo mộc cũng có thể thành Phật” (tuy nhiên, 
theo Kinh Hoa Nghiêm thì chân như tùy duyên ở loài hữu tình gọi là 
Phật tánh, ở loài vô tình gọi là Pháp tánh. Phật tánh và pháp tánh sai 
biệt nên không có cái lý loài vô tình thành Phật). 

Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng tâm trí con người ảnh hưởng 
sâu đậm trên cơ thể. Nếu để tâm ta hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư 
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tưởng bất thiện, tâm có thể gây ra những thẩm họa. Tâm có thể giết 
chúng sanh, nhưng tâm có thể chữa khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được 
tập trung về những tư tưởng lành mạnh với cố gắng và hiểu biết chính 
đáng, hiệu quả mà nó có thể sinh ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng 
trong sáng và lành mạnh thực sự đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh 
thoải mái. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm 
hại chúng ta bằng tư tưởng tham dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một 
người không biết điều chỉnh tâm mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì 
chẳng khác gì thây ma trong quan tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố 
gắng tìm thấy lạc thú trong lòng và bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận 
lạc thú trong nội tâm sẵn sàng cho bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được 
kểm chế và giữ đúng trên con đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp 
nhàng thứ tự thì nó sẽ trở nên hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. 
Tâm phóng túng bừa bãi sẽ là mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc 
trên thế giới nầy đều do sự tạo thành loài người mà tâm trí không được 
huấn luyện, kểm chế, cân nhắc và thăng bằng. Bình tĩnh không phải là 
yếu đuối. Một thái độ bình tĩnh luôn thấy trong con người có văn hóa. 
Chẳng khó khăn gì cho một người giữ được bình nh trước những điều 
thuận lợi, nhưng giữ được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó 
khăn vô cùng. Bằng sự bình tnh và tự chủ, con người xây được sức 
mạnh nghị lực. 

Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Không nên đi đến một quyết định vội vàng nào đối với bất 
cứ vấn đề gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay bị khiêu 
khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì quyết định 
trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nầy. Nóng giận là kẻ 
thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt nhất, mà cũng là 
kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những đam mê của 
tham, sân, si tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định huệ. Bí 
quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm những gì cần 
làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng như tương lai. 
Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng không thể tiên 
liệu mọi thứ có thể xảy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng thời gian mà 
chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. 

Hãy Trau Dôi Tâm Bằng Lòng Từ Ái: Nếu có thể an ủi người 
khác bằng những lời lẽ dịu dàng để làm cho họ an lòng và hạnh phúc 
thì tại sao chúng ta không làm? Nếu chúng ta có thể giúp đở người 
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khác bằng của cải thì dù việc bác ái nầy nhỏ nhoi đến thế nào đi nữa 
nó cũng không thể nghĩ bàn được. Trau dồi tâm bằng cách lấy ân trả 
oán. Trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã khẳng định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước 
tiên bạn phải giết kẻ thù lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận 
của bạn. Hơn nữa, nếu bạn hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm 
đúng những ước vọng của kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của 
họ. Bạn không nên nghĩ rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán 
dương, giúp đỡ và thân cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học 
hỏi được từ kẻ thù; bạn không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là 
kẻ thù của bạn. Kẻ thù của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn 
không ngờ được. Bạn không thể nào loại bỏ kẻ thù bằng cách lấy oán 
báo oán. Nếu làm như vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương 
pháp tốt nhất và đúng nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương 
yêu đến họ. Bạn có thể nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô 
lý. Nhưng phương pháp đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn 
bắt đầu biết một người nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy 
cố gắng tìm hiểu nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của 
bạn thì bạn nên thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là 
do sự hiểu lầm giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng 
làm sáng tổ cho người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động 
nào đó, hãy đem lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng 
người đó bằng năng lượng tinh thần. 

Trau Dôi Độ Lượng Và Khiêm Tốn Nơi Tâm: Hãy trau dồi độ 
lượng, vì độ lượng giúp bạn tránh những phán xét vội vàng, thông cảm 
với những khó khăn của người khác, tránh phê bình ngụy biện để nhận 
thức rằng cả đến người tài ba nhất cũng không thể không sai lầm; 
nhược điểm mà bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là nhược điểm của 
chính bạn. Khiêm nhường không phải là nhu nhược, mà khiêm nhường 
là cái thước đo của người trí để hiểu biết sự khác biệt giữa cái hiện tại 
và cái sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ mệnh hoằng pháp của 
Ngài bằng đức khiêm cung là loại bồ tất cả niềm kiêu hãnh của một vị 
hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng chẳng bao giờ Ngài mất cái 
hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ tánh kẻ cả hơn người. Những 
lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài chẳng bao giờ hoa mỹ hay phô 
trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp xúc với những người hèn kém 
nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. Nóng giận đưa đến rừng rậm 
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không lối thoát. Trong khi nóng giận chẳng những chúng ta làm bực 
bội và làm người khác khó chịu vô cùng, mà chúng ta còn làm tổn 
thương chính mình, làm yếu đi thể chất và rối loạn tâm. Một lời nói 
cộc cằn giống như một mũi tên từ cây cung bắn ra không bao giờ có 
thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả ngàn lần. 


Cultivating the Beings° Mind 


In Buddhism, the term “beings” refer to all creatures that possess 
lie-force Including the Iinanimate, the insentient things or the non- 
sentient beings (vegetables, plants and trees...). Each Individual living 
beIng comes Into being as the result of a variety of different causes and 
conditions. The smallest living beings as ants, mosquitoes, or even the 
most tiniest parasites are living beings. Every being 1s a combination of 
five elements: rupa, vedana, sanna, sankhara, and vinnana. Hence, one 
being 1s not essentially different from another, an ordinary man 1s not 
different from a perfect saint. But 1s the nature and proportion of each 
of the five constifuents existing 1n an individual be taken Info account, 
then one being 1s different from another, an ordinary man 1s different 
from a perfect saint. The combination of elements 1s the outcome of 
Karma and ¡1s happenng every moment, Implymng that the 
disintegration of elements always precedes 1t. The elements in a 
combined sfate pass as an Individual, and from time Immemorlal he 
works under misconception of a self and of things relating to a self. His 
vision being distorted or obscured by Ignorance of the truth he can not 
perceive the momentary combination and disintegration of elements. 
On the other hand, he is subJect to an inclination for them. A perfect 
man with his vision cleared by the Buddhist practices and culture 
realizes the real state of empirical things that an individual consists of 
the five elements and does not possess a permanent and unchanging 
entity called soul. It 1s believed that the heart, soul, or mind 1s the 
Interlor part of the body, the center or core or essence or best or 
dearest or most secret part of anything. In some Buddhist doctrines, 1S 
believed that even grass or trees have their own mind. Even herbs and 
trees (inanimate things: chúng vô tình) have Buddha-nature and can 
become Buddha, a T”ien-T”ai and Chên-Yen (Shingon) doctrine. 
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Buddhist practitioners should always remember that man”s mind 
influences his body profoundly. If allowed to function viciously and 
entertain unwholesome thoughts, mind can cause disaster, 1t can even 
KiIH a being, but it can cure a sick body. When the mind 1s concentrated 
on right thoughts with right effort and understanding the effect 1t can 
produce 1s immense. A mind with pure and wholesome thoughfs really 
does lead to healthy relaxed living. Thus, the Buddha taught: “No 
enemy can harm one so much as one”s own thoughts of craving, 
thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so on. A man who does not 
know how to adJust his mind according to circumstances would be like 
a corpse In a coffin. Turn your mind to yourself, and try to find pleasure 
within yourself, and you will always find therein an Infinite source of 
pleasure ready for your enJoymernt. It Is only when the mind 1s 
confrolled and 1s kept to the right road of orderly progress that 1t 
becomes useful for 1ts possessor and for society. A disorderly mind Is a 
liability both to 1ts owner and to others. All the havoc In the world 1s 
created by men who have not learned the way of mind control, balance 
and poise. Calmness Is not weakness. A calm attitude at all times 
shows a man of culture. Ït 1s not too difficult for a man to be calm when 
things are favourable, but to be calm when things are goIing Wwrong IS 
difficult indeed. Calmness and control build up a person”s strength and 
character. 

The mind 1s influenced by bad mood, provoke, emotion, and WOFrrÿ. 
You should not come to any hasty decision regarding any matter when 
you are In a bad mood or when provoked by someone, not even when 
you are in good mood influenced by emotion, because such decIslon or 
conclusion reached during such a period would be a matter you could 
one day regret. Angry 1s the most dangerous enemy. Mind 1s your best 
Íriend and worst woe. You must try to KiIll the passions of lust, hatred 
and Ignorance that are latent in your mind by means of moralIty, 
concenftration and wIisdom. The secret of happy, successful living lies In 
doing what needs to be done now, and not worrying about the past and 
the future. We cannot go back Into the past and reshape 1f, nor can we 
anticipate everything that may happen in the future. There 1s one 
moment of time over which we have some conscious confrol and that 1s 
the present. 


376 


Lef%s Cltvdfte Qur Minds With Loving-Kindness: lÏ we can 
console others with kinds words that can make them feel peaceful and 
happy, why don't we do that? If we can help others with worldly 
pOssesslons, however, scanty that charity may be, 1t 1s inconceivable. Cultivate 
the mind by returning good for evil. In The Gems of Buddhism Wisdom, Most 
Venerable Dhammanada confirmed: “If you want to get rid of your enemies 
you should first kill your anger which 1s the greatest enemy within you. 
Furthermore, 1Ÿ you act inconsiderately, you are fulfilling the wishes of your 
enemies by unknowingly entering info therr trap. You should not think that 
you can only learn something from those who praise and help you and 
assoclate with you very close. There are many things you can learn from your 
enemies also; you should not think they are entirely wrong just because they 
happen to be your enemies. You cannot imagine that sometimes your enemies 
also possess certain good qualities. You wIll not be able to get rid of your 
enemies by returning evil for evil. If you do that then you will only be 1nviting 
more enemies. The best and most correct method of overcoming your enemies 
1S by radiating your kindness towards them. You may thínk that this 1s 
1mpossible or something nonsensical. But ths method 1s very highly 
appreciated by all wise people. When you come to know that there 1s someone 
who 1s very angry with you, you should first try to find out the main cause of 
that enmity; 1f 1t is due to your mistake you should admit 1t and should not 
hesitate to apolog1ze to him. TÝ 1t 1s due to certain misunderstandings between 
both of you, you must have a heart to heart talk with him and try to enlighten 
him. TẾ it 1s due to Jealousy or some other emotional feeling you must try to 
radiate your loving-kindness towards him so that you will be able to influence 
him through your mental energy. 

Culfivate QOur Mind With Tolerance, Humiliy, and PaHence: 
Cultivate tolerance, for tolerance helps you to avoid hasty Judgments, to 
sympathize with other peopleˆs troubles, to avoid capfIous crificism, to real1ze 
that even the finest human being 1s not infallible; the weakness you find 1n 
other people can be found in yourself too. Humility 1s not weakness, humility 
1s the wise man”s measuring-rod for learning the difference between what 1s 
and what 1s yet to be. The Buddha himself started his ministry by discarding all 
his princely pride 1n an act of humility. He attained sainthood during his life, 
but never lost his naturalness, never assumed superlor airs. His dissertations 
and parables were never pompous. He had time for the most humble men. Be 
patent with all. Anger leads one through a pathless Jungle. While 1t 1rritates 
and annoys others, 1t also hurts oneself, weakens the physical body and 
disturbs the mind. A harsh word, like an arrow discharged from a bow, can 
never be taken back even 1f you would offer a thousand apologies for 1t. 
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Chương Bốn Mươi Sáu 
Chapter Forfy-Six 


Dập Tắt Dòng Suy Tưởng 
Và Làm Sáng Tỏ Tâm Tính 


Trong Phật giáo, suy tư hay suy tưởng có nghĩa là là xây dựng nên 
những kiến trúc tư tưởng bằng những viên gạch ý niệm rút ra từ kho 
tàng ý thức. Tự thân của suy tư hay suy tưởng không có giá trị sáng 
tạo. Chỉ khi nào tuệ được phát hiện thì suy tưởng và suy tư mới có thực 
chất mới. Tuệ không do suy tư đưa tới: nó là công trình của sự quán 
chiếu. Tuệ có thể nhờ tư tưởng chuyên chở, nhưng lắm khi tư tưởng 
không chuyên chở được Tuệ, vì tư tưởng thường hay bị các phạm trù ý 
niệm của chúng điều khiển và gò bó. Tư tưởng và ngôn ngữ nhiều khi 
không diễn tả được Tuệ bằng một cái nhìn hay một tiếng cười. Theo 
Thiền sư Nội Sơn Hưng Chính trong quyển Mở Vòng Tay Tư Duy, bạn 
hãy so sánh tư thế của tọa thiển và pho tượng lừng danh của Rodin: 
Người suy tư. Chắc chắn rằng từ ngữ 'suy tư' nghe rất kêu nhưng thật 
ra, pho tượng "Người suy tư' là một thí dụ điển hình của người chạy 
theo ảo vọng. Nhân vật ấy ngồi, vai chúi về phía trước, ngực nén lại. 
Hai cánh tay, đôi chân đều gập lại. Khi thân thể chúng ta bị nén lại 
trong tư thế như vậy, máu bị nghẽn lại, chúng ta bị cầm tù trong trí 
tưởng tượng và không thể thoát ra được. Trái lại, khi chúng ta ngồi tọa 
thiển, tất cả đều thẳng, thẳng từ thân, lưng, cổ, đầu. Và nhờ bụng nằm 
yên ổn trên đôi chân gấp lại đúng cách, máu từ đầu chảy xuống và lưu 
thông tràn đầy trong bụng. Và chính cũng nhờ máu lưu thông từ trên 
xuống dưới, sự ứ nghẽn sẽ giảm đi, tính hưng phấn dễ dàng bị kểm chế 
và chúng ta không còn chạy theo tưởng tượng vẩn vơ và mê hoặc nữa. 
Như thế, tọa thiển đúng cách có nghĩa là chọn một tư thế đúng và an 
tâm giao phó. 

Thiển được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc bởi Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và kéo dài cho tới 
thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Thiển là chữ tắt của “Thiển Na” 
có nghĩa là tư duy tĩnh lự. Đây là một trong những nghệ thuật dập tắt 
dòng suy tưởng của tâm, để làm sáng tổ tâm tính. Có suy tưởng hay 
không có suy tưởng, hoặc là động hay tịnh là do bởi sự suy nghĩ của 
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chúng ta. Nếu chúng ta nghĩ cái gì đó động thì nó động; nếu chúng ta 
nghĩ tịnh thì nó tịnh. Nếu chúng ta không suy nghĩ gì hết thì động 
không động, tịnh không tịnh. Sự định tĩnh thật sự không tịnh mà cũng 
không động. Nếu chúng ngồi trong xe lắng nghe tiếng xe cộ qua lại với 
cái tâm trong sáng, không có khái niệm và suy tưởng chen vào, thì lúc 
đó âm thanh đối với chúng ta không động, mà chỉ là âm thanh thế thôi 
(như thị). Như vậy chuyện dập tắt dòng suy tưởng đối với hành giả tu 
thiền rất ư là quan trọng. Cách tốt nhất để chấm dứt dòng suy tưởng và 
làm sáng tỏ tâm trí là quán sát các vọng tưởng khi chúng phát sanh và 
ghi nhận chúng. Chúng ta không nên phê phán, mà chỉ đơn giản trở về 
với hiện trạng của mình trong phút giây hiện tại. Chúng ta phải kiên 
nhẫn vì chúng ta sẽ phải lập lại như vậy hàng triệu lần, và cái giá trị 
của sư tu tập chính là cái quá trình mà chúng ta đem tâm trở về với 
hiện tại hết lần nây tới lần khác. Theo Kinh Duy Ma Cật, cư sĩ Duy Ma 
Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở trong rừng tọa thiển yên 
lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi Phất! Bất tất ngồi sững 
đó mới là ngồi thiền. Vả chăng ngồi thiển là ở trong ba cõi mà không 
hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt tận định mà hiện các 
oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp mà hiện các việc phàm 
phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong cũng không ở ngoài mới là 
ngồi thiển; đối với các kiến chấp không động mà tu ba mươi bảy phẩm 
trợ đạo mới là ngồi thiển; không đoạn phiền não mà vào Niết Bàn mới 
là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) 
vậy.” 


To Stop the Flow 0ƒ Thoughts 
and to Clear the Mind 


Thoughts or thinking mean to take cinder blocks of conceptfs from 
the memory warehouse and build monuments. We call these hovels 
and palaces “thoughts.” But such thoughts or hinking, by themselves, 
have no creative value. They are only when lit by understanding that 
thinking takes on real substance. Understanding does not arlse as a 
result of thinking. It 1s a result of the long process of conscious 
awareness. Sometimes understanding can be translated Into thoughts, 
but often thoughts are too rigid and limited to carry mụuụch 
understanding. Sometimes a look or a laugh expresses understanding 
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much better than words or thoughts. According to Zen Master Kosho 
Uchiyama In the Opening the Hand of Thought, compare the sitting 
meditation (zazen) posture to Rodins famous statue: The Thinker. lt 
sounds good to say 'thinking, but actually "The Thinker' exemplifles a 
posture of chasing after 1llusions. The figure sits hunched over, his 
shoulders drawn forward and his chest compressed. The arms and legs 
are bent, the neck and fingers are bent, and even the toes are bent. 
When our body 1s bent like this, blood becomes congested and we get 
caught up in our imagination and become unable to break free. Ôn the 
other hand, when we sit zazen, everything 1s straipht; straipht from 
trunk, back, neck, and head. Because our abdomen rests comfortably 
on solidly folded legs, blood leaves the head and circulates plentifully 
toward the abdomen. Precisely because blood circulates downward 
from the head, congestion 1s alleviated, excitability 1s lessened, and we 
no longer need chase after fantasiles and delusions. Therefore, doing 
correct zazen means taking the correct posture and entrusting 
everything fo 1t. 

The introduction of Zen to China 1s attributed to Bodhidharma, 
though 1t came earlier, and 1ts extension to T”1en-T”aI. To sit in dhyana 
(abstract meditation, fixed abstraction, contemplation). With thoughts 
or without thoughts, or noIsy or quiet are made by our thinking. lÝ we 
think something 1s noIsy, 1f 1S noIsy; 1Ÿ we think something 1s quIef, If 1S 
quiet. lf we do not think, noIsy 1s not noIsy, qulet 1s not quiet. True 
quiet 1s neither quiet nor noIsy. lÝ we sit in our car listening to the 
traffic with a clear mind, without any concepts and thoughts, 1t 1s not 
noIsy, 1t 1s only what It is. Therefore, to stop the flow of thoughts and to 
clear the mind are extremely Important for any Zen practitioners. The 
best way to stop the flow of thoughts and to clear the mind 1s fo notIice 
the thoughts as they come up and to acknowledge them without 
Judging, Just return to the clear experience of the present moment. We 
must be patient for we might have to do this millions of times, but the 
value of our cultivation 1s the constant return of the mind Into the 
present, over and over and over again. According to the Vimalakirtl 
Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra about meditation, saying: 
“Sariputra, medifation 1s not necessarily sitting. For meditation means 
the non-appearance of body and mind ¡n the three worlds (of desire, 
form and no form); giving no thought to inactivity when In nirvana 
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while appearing (in the world) with respect-inspiring deportment; not 
straying from the Truth while attending to worldly affairs; the mind 
abiding neither within nor without; being imperturbable to wrong vIews 
during the practice of the thirty-seven contributory stages leading to 
enlightenment: and not wiping out troubles (klesa) while entering the 
state Of nirvana. IlÝ you can thus sit in meditation, you will win the 
Buddha's seal.” 
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Chương Bốn Mươi Bảy 
Chapter For(y-Seven 


Tâm Vô Minh Khiến Chúng Ta Chịu Làm Nô Lệ 
Cho Sự Hoạt Động Của Căn Cảnh Thức 


Trong Phật giáo, căn là năng lực của giác quan. Căn là năng lực 
của thân và tâm. Như vậy, căn cũng là năng lực của tâm linh. Chữ 
"cảnh" có nhiều nghĩa, như quang cảnh, môi trường, lãnh vực, phạm vi, 
đối tượng, hay kiến thức, vân vân. Thiển Phật giáo dường như có cách 
dùng chữ "cảnh" rất đặc biệt; thí dụ như "cảnh bất sinh" có nghĩa là 
một kinh nghiệm đặc biệt của Thiền chưa được khởi dậy trong người 
đệ tử. Như vậy, "cảnh" có nghĩa là cái kinh nghiệm hay kiến giải đặc 
biệt trong tâm, mà, dĩ nhiên có thể được xem như là một "đối tượng” 
được tâm quán tưởng hay lãnh hội. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức 
có nghĩa là liễu biệt, phân biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được 
cảnh thì gọi là thức. “Hồn Thần” là tên gọi khác của tâm thức. Tiểu 
Thừa lập ra sáu thức, Đại Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể 
gọi là “hồn thần,” mà ngoại đạo gọi là “linh hồn”. Khi có tâm giác 
ngộ, hành giả sẽ thoát khỏi mọi thứ vướng mắc của cảnh. Ngược lại, 
hành giả với cái tâm vô minh sẽ phải tiếp tục làm nô lệ cho cả căn, 
cảnh và thức. 

Trong Phật giáo, tâm vô minh là cái tâm không biết chân lý, không 
có khả năng phân biệt về tính thường hằng và tính không thường hằng. 
Bên cạnh đó, vô minh còn là sự ngu dốt về Tứ Diệu Đế, Tam bảo, 
Luật Nhân quả, v.v. Avidya là giai đoạn đầu tiên của Thập nhị nhân 
duyên dẫn đến mọi rắc rối trên đời và là gốc rễ của mọi độc hại trên 
đời. Đây là yếu tố chính làm vướng víu chúng sanh trong vòng luân hồi 
sanh tử. Theo nghĩa của Phật giáo, Avidya chỉ việc thiếu hiểu biết về 
tứ diệu đế, nghiệp báo, nhân duyên, và những giáo thuyết chủ yếu 
trong Phật giáo. Theo trường phái Trung Quán, “vô minh” chỉ trạng 
thái của một tinh thần bị những thiên kiến và những định kiến thống trị 
khiến cho mọi người tự mình dựng lên một thế giới lý tưởng lẫn lộn 
hình thức và tính đa dạng với hiện thực thường ngày, hạn chế cách nhìn 
đối với hiện thực. Vô minh là sự không am hiểu bản tính thật của thế 
giới là hư không và hiểu sai thực chất của các hiện tượng. Như vậy vô 
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minh có hai chức năng: một là che dấu bản chất thật, và hai là dựng 
lên một hiện thực hư ảo. “Vô minh” được coi như là hiện thực ước lệ. 
Theo các phái Kinh Lượng Bộ và Tỳ Bà Sa Luận Bộ, “vô minh” là một 
cách nhìn thống nhất và thường hằng đối với thế giới, trong khi thật ra 
thế giới là đa dạng và không thường hằng. “Vô minh” là lẫn lộn bản 
chất của thế giới với những vẻ bên ngoài. Theo quan điểm của trường 
phái Du Già, “vô minh” coi đối tượng như một đơn vị độc lập với ý 
thức, nhưng trong hiện thực, nó giống như ý thức. 

Vô minh là không giác ngộ, là mắc xích thứ nhất hay mắt xích cuối 
cùng trong Thập Nhị Nhân Duyên. Vô minh là cái tâm ám độn, không 
chiếu rọi được rõ ràng sự lý của các pháp. Vô minh không biết gì đến 
con đường thoát khổ là một trong ba lậu hoặc nuôi dưỡng dòng sanh tử 
luân hồi. Vô minh là nguyên nhân chính của sự không giác ngộ của 
chúng ta. Vô minh chỉ là giả tướng nên nó chịu ảnh hưởng của sanh, 
diệt, tăng, giảm, uế, tịnh, vân vân. Có khi Vô minh có nghĩa là ảo 
tưởng. Nghĩa là bóng tối hoàn toàn không có ánh chiếu sáng. Vô minh 
là lầm cái dường như với cái thật là, hay hiện tượng ảo tưởng mà cho 
là thực tại. Vô minh chính là nguyên nhân của, sanh, lão, lo âu, sầu 
muộn, khổ sở, bệnh hoạn, và chết chóc. Vô minh là một trong ba ngọn 
lửa cần phải dập tắt trước khi bước chân vào Niết bàn. Đây là trạng 
thái sai lầm của tâm làm khởi dậy sự tin tưởng về bản ngã. 

Trong nhà Thiển, vô minh là nhìn mọi sự mọi vật không đúng như 
thật. Không hiểu sự thật về cuộc đời. Chừng nào mà chúng ta không 
phát triển tâm mình để đạt được trí tuệ chừng đó chúng ta vẫn vô minh 
về bản chất đúng của sự vật. Theo Phật giáo, vô minh có nghĩa là coi 
cái ngã hay cái ta là thật. Vì sĩ mê mà người ta không thấy được cái 
nhìn như thị, không thể phân biệt đúng sai. Ngu sỉ làm cho người ta mù 
quáng về chấp ngã, chấp pháp là những thứ vô thường, luôn thay đổi 
và hoại diệt. Khi giận dữ đã khởi lên thì con người sẽ không còn gì 
ngoài “si mê.” Để triệt tiêu si mê bạn nên thiển quán “nhân duyên.” 
Tất cả những vấn để khó khăn của chúng ta đều bắt nguồn từ vô minh 
và mê hoặc. Vô minh là bợn nhơ đứng hàng đầu. Tham lam, sân hận, 
ngã mạn và rất nhiều bợn nhơ khác cùng phát sanh chung với vô minh. 
Giải pháp phải nằm trong những vấn để ấy, và do đó, chúng ta không 
nên tách rời, chạy đi tìm ở đâu ngoài vấn để. Phân tách và nghiên cứu 
cho tận tường chúng ta sẽ thấy rằng tất cả những vấn để ấy đều là 
những vấn để của kiếp nhân sinh, của con người, vậy thì chúng ta 
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không nên đổ trách nhiệm cho ai khác hơn là con người. Những vấn để 
thật sự chủ chúng ta phải được và chỉ được giải quyết bằng cách dứt bỏ 
những ảo kiến và những khái niệm sai lầm, và thu xếp nếp sống của 
chúng ta vào khuôn khổ điều hòa đồng nhịp với thực tại. Và điểu này 
chỉ có thể thực hiện được qua thiển hành mà thôi. Vô minh còn là 
những tư tưởng và tác ý nào ngăn trở không cho chúng ta giải thoát. 
Nếu chúng ta muốn giải thoát khỏi những phiền trược nầy, trước tiên 
chúng ta phải thấy được mặt mũi của chúng qua Thiền định. Tương tự 
như những lời Phật dạy trong kinh điển mỗi khi gặp ma vương, Ngài 
liền bảo: “Ma Vương! Ra đã thấy mặt mũi của ngươi rồi”. Người tu tập 
thiển quán nên nhớ rằng mục tiêu của sự tu tập thiển quán theo đúng 
phương pháp là để loại trừ vô minh, khai mở chân tâm và duy trì chánh 
niệm. Hành giả nên luôn nhớ rằng chính cái tâm vô minh đã khiến 
chúng ta cam chịu làm nô lệ cho sự hoạt động của căn cảnh thức. Qua 
thiển tập, chúng ta chú trọng vào sự việc với một ý thức không xao 
lãng. Chúng ta cũng không suy nghĩ về việc gì, không phân tách, cũng 
không trôi lạc theo chư pháp, mà lúc nào cũng nhìn thấy được tự tánh 
của bất cứ việc gì đang xẩy ra trong tâm mình. Nhờ đó mà tâm của 
chúng ta dần dần được soi sáng, có nghĩa là vô minh bị loại dần ra khỏi 
tâm ý của người tu tập thiển quán. Nếu bạn nghĩ rằng tâm của bạn có 
thể được khai mở bởi một vị thầy nào đó ngoài kia, tức là bạn chẳng 
bao giờ tu tập theo giáo lý nhà Phật cả. Nếu bạn nghĩ ai đó có thể phá 
vở vô minh cho bạn, bạn cũng chẳng phải là người Phật tử thuần thành. 


The Mimd oƒ lgnorance Causes s to Be Slaved to the 
Operafions 0ƒ Faculties, External States and Consci0MSI€SSe€S 


In Buddhism, faculty of sense means the power of organ of sense. 
Faculty of sense means bodily and mental power. Thus, faculties are 
also spiritual power or the power of the spirituality. The word "obJect" 
has many meaninss, such as scene, environment, domain, sphere, 
obJect, understanding, etc. Zen Buddhists seemed to have a special 
usage of this word; for Iinstance, a realm has not yet arisen (ching pu 
sheng) means a certain specIfic experience of Zen which has not yet 
arisen In the disciple. Thus "realm” means the specIfic experlence or 
understanding within one's mind, which, of course, can be referentially 
treated as an "obJect” visualized or comprehended by the mind. 
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Consciousness 1Is another name for consciousness or mind. 
Consciousness means the art of distinguishing, or perceiving, or 
recogrnizing, discerning, understanding, comprehending, distinction, 
Iintellipence, knowledge, learning. It 1s Interpreted as the “mind,” 
mental discernment, perception, In contrast with the obJect discerned. 
Practitioners with an enlightening mind will be free from all kinds of 
attachments of environments. On the contrary, with a mind of 
Ipnorance, practitioners wIll continue to be slaves to the operaflons of 
faculties, external states and consciousnesses. 

In Buddhism, Citta-Avidya means a mind that does not know the 
Truth, not having the ability to distinguish the permanence and the 
1mpermanence. Besides, the mind of Ignorance 1s noncogn1zance of the 
four noble truths, the three preclous ones (triratna), and the law of 
karma, etc. Avidya 1s the first link of conditionality (pratityasampada), 
which leads to entanglement of the world of samsara and the root of all 
unwholesome In the world. This 1s the primary factor that enmeshes 
(làm vướng víu) beIngs in the cycle of birth, death, and rebrrth. In a 
Buddhist sense, 1t refers to lack of understanding of the four noble 
truths (Arya-satya), the effects of actions (karma), dependent arising 
(pratitya-samutpada), and other key Buddhist doctrines. In 
Madhyamaka, “Avidya” refers to the determination of the mind 
through ideas and concepts that permit beings to construct an ideal 
world that confers upon the everyday world 1ts forms and manifold 
quality, and that thus block vision of reality. “Avidya” 1s thus the 
nonrecognmition of the true nature of the world, which 1s empty 
(shunyata), and the mistaken understanding of the nature of 
phenomena. Thus “avidya” has a double function: Ipgnorance veils the 
true nature and also constructs the 1llusory appearance. “Avidya” 
characterizes the conventional reality. For the Sautranuikas and 
Vaibhashikas, “Avidya” means seeing the world as unifary and 
enduring, whereas In reality 1t 1s manifold and Impermanent. “Avidya” 
confers substantiality on the world and Its appearances. In the 
Yogachara's view, “avidya” means seeing the object as a un1t 
1ndependent of consciousness, when 1n reality 1t 1s Identical with It. 

lgnorance means Unenlightened, the first or last of the twelve 
nidanas. Ignorance 1s Illusion or darkness without 1llumination, the 
Ipnorance which mistakes seeming for being, or 1llusory phenomena for 
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realities. lgnorance of the way of escape from sufferings, one of the 
three affluences that feed the stream of mortality or transmigration. 
Sometimes Ignorance means “Maya” or “Illusion.” lt means complete 
darkness without 1llumination. The ignorance which mistakes seeming 
for being, or illusory phenomena for realities. Ignorance 1s the main 
cause of our non-enlightenment. [gnorance os only a false mark, sO 1f 1S 
subJect to production, extinction, Increase, decrease, defilement, purity, 
and so on. lgnorance 1s the main cause of our birth, old age, worry, 
grief, misery, and sickness, and death. lgnorance 1s one of the three 
fires which must be allowed to die out before Nirvana 1s attained. The 
erroneous sfate of mind which arises from belief in self. 

In Zen, ignorance 1s not seeing things as they really are. It 1s failing 
to understand the truth about life. Às long as we have not develop our 
minds to obtain wisdom, we remain 1gnorant of the tru nature of things. 
According to Buddhism, Ignorance means regarding the self as real. 
Due to ignorance, people do not see things as they really are, and 
cannot distinguish between right and wrong. They become blind under 
the delusion of self, clinging to thíngs which are Impermanent, 
changeable, and perishable. Once anger arises, one has nothing but 
“ignorance.” In order to eliminate “ignorance,” you should meditate on 
causality. All of our psychologIical problems are rooted In Ignorance, In 
delusion. lgnorance 1s the crowning corruption. Our greeds, hates, 
conceits and a host of other defilements go hand In hand with our 
Ipnorance. The solutlons are to be found in the problems themselves 
and hence we should not run away from our problems. Analyze and 
scrutunize the problems, and you wIll see that they are human 
problems, so do not attribute them to non-humans. Our real problems 
can be solved only by giving up 1llusions and false concepts and 
bringing our lives Into harmony with reality and this can be done only 
through meditation. Ignorance 1s also thoughts and Impulses that try to 
draw us away from emancipation. If we wish to liberate ourselves from 
these hindrances, we should first recognize them through meditation. 
Just as the Buddha described In His discourses how He would exclaim, 
“Mara! I see you.” Practitioners should remember that the purpose of 
disciplined medifation practice 1s to eliminate Ignorance, fo open the 
essential nature of mind, and to stabilize awareness. Practitioners 
should always remember that the mind of Ignorance 1tself causes us to 
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be slaved to the operatons of facultles, external states and 
conscIousnesses. Through meditation, we concentrate on things with an 
undistracted awareness. We are not thinking about anything, not 
analyzing, not getting lost in flux of things, but Just seeing the nature of 
what 1s happening In the mind. Through practices of meditation, our 
mind becomes clearer and clearer; It 1s to say “ignorance" 1s gradually 
eliminated through the course of meditation. If you think that your 
mind can only be opened by a certain master out there, you are never 
cultivating in accordance with Buddhism at all. If you think someone 
out there can eliminate Ignorance for you, you are not a devout 
Buddhnist. 
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Chương Bốn Mươi Tám 
Chapter Forty-Eighf 


Tâm Tỉnh Thức Giúp Chúng Ta 
Hiểu Được Thực Tính Của Vạn Hữu 


Sự tỉnh thức hay chánh niệm là yếu tố giác ngộ thứ nhất. “Smrti” là 
thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa là “tỉnh thức.” Tỉnh thức là thực hiện 
hành động với đầy đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, 
ngồi, v.v. Mục đích của sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng địu tâm. 
Đây là một trong những điểm trọng yếu của thiền tập trong Phật giáo, 
bao gồm việc tu tập tỉnh thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức 
về việc mình làm và cái mình muốn. Chánh niệm là phần thứ bẩy 
trong tám phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ chánh niệm mà hành giả có 
thể hiểu được thực tính của vạn hữu. Niệm có nghĩa là ký ức không 
quên đối với cảnh. Niệm còn bao gồm những nghĩa sau đây: sự chăm 
chú, sự chú tâm mạnh mẽ vào vấn để øì, sự chú tâm vào một điểm, sự 
hồi tưởng, ký ức (sự nhớ), sự lưu tâm, sự ngẫm nghĩ, sự tưởng nhớ, ý 
thức, và tất cả những gì khởi lên từ trong tâm. Bên cạnh đó, “Sati” là 
thuật ngữ tương đương gần nhất trong ngôn ngữ Nam Phạn dùng để chỉ 
và dịch ra cho từ “Chánh niệm.” Tuy nhiên, chánh niệm phải được 
hiểu với nghĩa tích cực hơn. Chánh niệm phải được hiểu là tâm tiến 
đến và bao phủ hoàn toàn đối tượng, xuyên thấu vào trong đối tượng 
không thiếu phần nào. Chánh niệm có thể được hiểu rõ bằng cách 
khảo sát ba khía cạnh là đặc tánh, chức năng và sự thể hiện. Tỉnh thức 
là ý thức về một cái gì hay là tiến trình nghĩ nhớ về cái gì. Chúng ta đã 
học chữ “Tỉnh thức” theo nghĩa nhận biết hay chỉ là chăm chú về cái 
gì, nhưng nghĩa của tỉnh thức không dừng lại ở đó. Trong tỉnh thức cũng 
có những yếu tố của định và tuệ đi kèm. Định và tuệ đi với nhau là 
thiển quán trên sự thiếu vắng một thực thể riêng biệt. “Smrti” là từ 
Bắc Phạn có nghĩa là “tỉnh thức.” Tỉnh thức là thực hiện hành động với 
đầy đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục 
đích của sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng dịu tâm. Đây là một 
trong những điểm trọng yếu của thiền tập trong Phật giáo, bao gồm 
việc tu tập tỉnh thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức về việc 
mình làm và cái mình muốn. Chánh niệm là phần thứ bảy trong tám 
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phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ chánh niệm mà hành giả có thể hiểu 
được thực tính của vạn hữu. Trong Thiển, chánh niệm còn có nghĩa là 
quán niệm hay quán sát cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. 
Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của 
chúng sanh mà khuyến tu; tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, 
không thối lui, không e ngại khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có 
nghĩa là chú tâm đúng là tưởng đến sự thật và chối bổ tà vạy. Lúc nào 
cũng tỉnh táo dẹp bỏ tham lam và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm 
còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng 
cũng như những đối tác bên ngoài. Chánh niệm là tu tập sao cho tâm 
mình luôn trong sáng và tỉnh thức, trong đó mình phải tỉnh thức những 
biến chuyển trong tâm cũng như tâm thái của chính mình, và quan 
trọng hơn hết là mình phải kiểm soát được tâm mình. Xuyên qua sự tự 
quán sát và tâm thái tỉnh thức, người ta có thể phát triển chánh niệm 
nhằm làm cho mình có thể tự kiểm và tập trung những tình cảm, tư 
tưởng và cảm giác của mình về hướng tu tập giác ngộ Bồ Đề. 

Như trên đã nói, chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh 
giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. 
Khi có chánh niệm nơi hơi thở, chúng ta cũng đang có chánh niệm nơi 
tâm. Sau đó chúng ta sẽ thấy tâm chúng ta trở thành một với hơi thở. 
Khi có chánh niệm nơi hành động của thân, như lúc nầy là lúc đang 
ngồi, chúng ta cũng đang tỉnh thức nơi tâm của mình. Rồi một lúc sau 
chúng ta sẽ thấy thân và tâm là một. Nhìn vào tâm mình, chúng ta thấy 
các niệm đến rồi đi, giống hệt như sóng lên rồi xuống. Cho đến khi 
chúng ta thấy không còn niệm nào khởi, tâm mình sẽ trở nên an tỉnh 
như mặt hồ phẳng lặng không sai khác. Kinh Quán Niệm nói: “Khi đi, 
bạn nên ý thức rằng bạn đang đi. Khi đứng, bạn ý thức rằng bạn đang 
đứng. Khi ngồi, bạn ý thức rằng bạn đang ngồi. Khi nằm, bạn ý thức 
rằng bạn đang nằm. Bất cứ thân tâm mình đang được sử dụng trong tư 
thế hay suy nghĩ nào, bạn đều luôn ý thức tư thế hay suy nghĩ ấy. Cứ 
như thế bạn luôn sống trong tỉnh thức.” Phật tử nên luôn nhớ rằng 
chúng ta tỉnh thức rằng chúng ta đang có khả năng sống ngay trong lúc 
hiện tại này. Cái gì chúng ta đang làm ngay trong hiện tại là cái quan 
trọng nhất cho đời sống của chúng ta. Lúc chúng ta đang nói chuyện, 
thì nói chuyện là chuyện quan trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta đang 
đi, thì chuyện đi là chuyện quan trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta 
đang uống trà, thì chuyện uống trà là chuyện quan trọng nhất trong 
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đời, vân vân. Mọi sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta 
đều là Thiển. Chính vì vậy mà chúng ta có khả năng tỉnh thức hai mươi 
bốn giờ trong một ngày, chứ không chỉ ngay lúc ngồi thiển mà thôi. 
Mọi hành động đều phải được làm trong sự tỉnh thức. Nói tóm lại, hành 
giả nên luôn nhớ rằng chính nhờ tâm tỉnh thức mà chúng có thể hiểu 
được thực tính của vạn hữu. 

Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm 
thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. 

Có lần thiền sư Setsugen dạy đệ tử Jijo: "Nếu con nhất tâm tham 
thiển không gián đoạn trong bẩy ngày đêm mà không tỉnh thức và ngộ 
đạo, con có thể chặt đầu ta để làm gàu mút phân." Ít lâu sau đó, lijo 
lâm bệnh kiết ly. Sư quyết định ẩn cư tại một nơi cách bi ệt, trải đệm 
tròn và thiển tọa trong suốt bẩy ngày đêm liền. Đến đêm thứ bảy, sư 
bất chợt cảm thấy toàn thể thế giới hiển hiện như một cảnh tượng tuyết 
trắng rực rỡ dưới ánh trăng sáng và cảm thấy như toàn thể vũ trụ này 
quá nhỏ để chứa đựng được mình. Sư đã nhập định trong trạng thái tỉnh 
thức này trong một thời gian dài, bất chợt ông bừng ngộ khi nghe một 
âm thanh vang lên. Sư cẩm thấy toàn thân ướt đẩm mồ hôi, bao nhiêu 
bệnh hoạn của sư đều tan biến, sư cảm hứng viết bài kệ: 

"Linh quang nào chiếu soi 
Muôn vật thảy rạng ngời 
Vừa động niệm chợp mất 
Có ta giữa đất trời." 

Nói tóm lại, lợi ích trước mắt là tỉnh thức có thể giúp chúng ta vượt 
qua những cơn giận dữ. Sự tỉnh thức hay chánh niệm không bao giờ 
đánh phá sân hận hay tuyệt vọng. Sự tỉnh thức chỉ có mặt để nhận 
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diện. Sự tỉnh thức về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái đó 
trong hiện tại. Sự tỉnh thức là khả năng biết được những gì đang xảy ra 
trong hiện tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm 
“Giận,” cách tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào tôi biết 
sân hận phát khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của tôi.” 
Đây không phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận 
diện. Một khi chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm 
sóc một cách tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. Sự 
tỉnh thức giúp chúng ta có khả năng nhận diện và chấp nhận sự có mặt 
của cơn giận. Sự tỉnh thức cũng như người anh cả, không bức chế hay 
đàn áp đứa em đau khổ. Sự tỉnh thức chỉ nói: “Em thân yêu, có anh 
đâ y sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp đứa em của bạn vào lòng và an 
ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của chúng ta. Cơn giận của chúng ta 
chính là chúng ta, và từ bi cũng chính là chúng ta. Sự tỉnh thức trong 
thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, sự tỉnh thức là 
phương pháp ôm ấp và giúp chúng ta chuyển hóa sự giận dữ, chứ 
không phải là đánh phá. Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng 
ta phải bắt đầu thực tập hơi thở trong tỉnh thức ngay tức khắc. “Thở vào 
tôi biết cơn giận đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận của 
tôi.” Nếu bạn không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm sao 
bạn có thể chăm sóc người khác với tâm từ bi cho được? Khi cơn giận 
nổi dậy, hãy tiếp tục thực tập hơi thở trong sự tỉnh thức, bước chân 
trong sự tỉnh thức để chế tác năng lượng của sự tỉnh thức. Chúng ta tiếp 
tục nâng niu năng lượng của cơn giận trong chúng ta. Cơn giận có thể 
sẽ kéo dài một thời gian, nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức 
Phật đang có mặt trong chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. 
Năng lượng của sự tỉnh thức là năng lượng của Phật. Khi thực tập hơi 
thở trong sự tỉnh thức và ôm ấp cơn giận chúng ta đang được Phật bảo 
hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật đang ôm ấp chúng ta và cơn giận 
của chúng ta trong từ bi vô lượng. 


A Mimd oƒ Mindƒfulness Helps Us 
Understanding the Real Nature 0ƒ All Things 


Mindfulness 1s the first factor of enlightenment. “Smrti”A SanskrIt 
term for “mindfulness.” Mindfulness means attenfion or mindfulness of 
all mental and physical activities, even at breathing, standing, lying or 
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sitting. The purpose of smrtI 1s to control and to pur1fy the mind. Thịs 1S 
one of the focal points of medifative practice In Buddhism, which 
Involves cultivating awareness of one”s body, speech, and thoughts in 
order to become conscIously aware of what one does and one”s 
motivations. It 1s the seventh part of the eightfold noble path, and 1t 
leads to the direct understanding of the real nature of all things. 
Recollecion means memory or mindfulness. “Satf” also has the 
following meanings: attentiveness, fixing the mind strongly on any 
subJect, mindfulness, remembrance, memory, attention, reflection, 
recollection, conscIousness, and all that arise from our mind. Besides, 
the nearest equivalent term 1n Pali for “mmndfulness” 1s “Sat.” 
Mindfulness has come to be the accepted translaton of “sat” into 
English. However, this word has a kind of passive connotation which 
can be misleading. “Mindfulness” must be dynamic and confrontative. 
Mindfulness should leap onto the obJject, covering 1t completely, 
penetrating Info 1t, not missing any part of it. Mindfulness can be well 
understood by examining 1s three aspects of characteristics, function 
and manifestation. Awareness simply means “being conscIous of,” or 
“remembering,” or “becoming acquainted with.” But we must use 1t In 
the sense of “being In the process of being conscious of,” or “being In 
the process of remembering.” We have learned the word “Awareness” 
1n the sense of recogmition, or bare attention, but the meaning doesn't 
stop there. In awareness, there are also the elemenfs of concentration 
(Samadh) and understandng (prajna) Concentraion and 
understanding together are meditate on the absence of Identity of all 
things. “Smrti”A Sanskrit term for “mnindfulness.” Mindfulness means 
aftention or mindfulness of all mental and physical activities, even at 
breathing, standing, lying or sitting. The purpose of smrfti 1s to control 
and to purify the mind. This 1s one of the focal points of meditative 
practice in Buddhism, which Involves cultivating awareness of one”s 
body, speech, and thoughts In order to become conscIously aware of 
what one does and one”s mofivatlons. It 1s the seventh part of the 
eightfold noble path, and it leads to the direct understanding of the real 
nature of all things. In Zen, right mindfulness also means the reflection 
on the present and future events or situations. We must medifate upon 
human sufferings that are caused by ignorance and decide to work for 
alleviating them, irrespective of possible difficulties and boredom. 
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Correct Memory which retains the true and excludes the false, dwell in 
contemplation of corporeality. Be mindful and putting away worldly 
greed and grief. Correct mindfulness also means ongoing mindfulness 
of body, feelings, thinking, and objects of thought. “Correct 
mindfulness” Involves cultivating a state of mental clarity and alertness 
in which one 1s aware of one”s menfal processes and attitudes and, 
more Importanfly, in which one 1s 1n control of them. Through 
confinuous self-examinatlon and mental alertness, one can develop the 
mindfulness that enables one to master one”s emotions, thoughts and 
feelings and focus them In the direction of awakening (bodhI). 

As mentioned above, correct mindfulness also means ongoIing 
mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. When 
we are mindful of our breathing, we are also mindful of our mind. 
Later, we wIll see our mind becoming one with our breath. When we 
are mindful of our bodily movement, we are also mindful of our mind. 
Then, a moment later, we wIll see our mind becoming one with our 
body. Let's look at our mind, we see thoughts coming and going, Just 
like waves rising and falling until we see no thoughts occuring, our 
mind 1s peaceful Just like a stil pool. The Sutra of Mindfulness says: 
“When walking, you must be conscIous that you are walking. When 
standing, you must be conscious that you are standing. When sitting, 
you must be conscIous that you are sitting. When lying down, you must 
be conscious that you are lying down. No matter what position your 
body 1s in and your mind 1s thinking, you must be conscIous of that 
positlon or that thoupht. Practicing thus, you are always mindful of 
what you are doing and thinking at all times.” Buddhists should always 
remember that we should be mindful that we are capable of living at 
the very present time. Whatever we are doing at the present time 1s the 
most important thing for our life. When we are talking, talking must be 
the most Iimportant thing In our life. When we are walking, walking 
must be the most Important thing 1n our life. When we are drinking tea, 
drinking tea must be the most Iimportant thing In our life, and so on. 
Every activity In our daily life is meditation. Therefore, we are able to 
be mindful twenty-four hours a day, not Just the moment we may allot 
for sitting meditation. Each act must be carried out in mindfulness. In 
short, practitioners should always remember that owing to the mind of 
mindfulness, we can understand the real nature of all things. 
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Accordng to the Satpathana Sutta, practiioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind In the mind, contemplate the obJects of 
mind in the obJects of mind.” This means that practitioner must live In 
the body in full awareness of it, and not Just study like a separate 
obJect. Live In awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Jjust study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and give 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms 1s bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth 1fself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. 

Zen master Setsugen told his student JiJjo, "If you meditate single- 
mindedly without Interruption for seven days and nighfs and yet still do 
not affain mindfulness and realization, you can cut off my head and 
make my skull into a nighfsoil scoop.” Not long after that, ]ijo came 
down with a case of dysentery. Taking a bucket to a secluded place, he 
sat on 1t and held his attention in right mindfulness. When he had sat on 
the bucket for seven sftraight days, one night he suddenly sensed the 
whole world like a snowy landscape under bright moonlight and felt as 
1f the entire universe were too small to contain him. He had been 
absorbed In the state of mindfulness for a long time when he was 
starfled into self-awareness on hearing a sound. He found his whole 
body running with sweat, and his sickness had disappeared. In 
celebration he wrote a verse: 

"Radiant, spiritual, what 1s this? 

The minute you blink your eyes you've missed It. 
The spatula by the toilet shines with light; 

After all it was Just me all along.”" 

In summary, mindfulness can help us overcome angers in many 
occasions. Mindfulness does not fight anger or despair. Mindfulness 1s 
there in order to recognize. To be mindful of something 1s fO recogn1Ze 
that something 1s the capacity of being aware of what 1s goIng on In the 
present moment. According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in 
“Anger,” the best way to to be mindful of anger 1s “when breathing in I 
know that anger has manifested in me; breathing out I[ smile towards 
my anger.” This 1s not an act of suppression or of fighting. Ít 1s an act of 


394 


TecognIizing. Once we recognIze our anger, we are able to take good 
care of It or to embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 
Mindfulness helps us recognize, be aware of the presence of anger. 
Mindfulness also helps us accept and allow anger to be there. 
Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress his younger 
brotherˆs suffering. He simply says: “Dear brother, I[m here for you.” 
You take your younser brother In your arms and you comfort him. This 
1S exactly our practice. Qur anger 1s us, and our compassion 1s also us. 
To be mindful in meditation does not mean to fipht. In Buddhism, the 
practice of mindfulness should be the practice of embracing and 
transforming the anger, not of fighting. When anger comes up In us, We 
should begin to practice mindful breathing right away: “Breathing ¡n, I 
know that anger Is in me. Breathing out, l am taking good care of my 
anger. lIf you don”t know how tfo treat yourself with compassion, how 
can you treat another person with compassion? When anger arIses, 
confinue to practice mindful breathing and mindful walking to generate 
the energy of mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of 
anger within you. Anger may continue to be there for some time, but 
you are safe, because the Buddha 1s in you, helping you to take good 
care of your anger. The energy of mindfulness 1s the energy of the 
Buddha. When you practice mindful breathing and embracing your 
anger, you are under the protection of the Buddha. There 1s no doubt 
about 1t: the Buddha 1s embracing you and your anger with a lot of 
compassIon. 
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Chương Bốn Mươi Chín 
Chapter Forty-Nine 


Hành Giá Tâm 


Như đã để cập trong các chương trước, tâm là một tên khác của A 
Lại Da Thức, vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động 
được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được chứa vào nó cho đến 
khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Không giống như xác 
thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những 
tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực 
giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. 
Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: 
“Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp đều do tâm sanh.” 
Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là 
động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, vui hay buồn, trầm 
luân hay giải thoát. Tâm là gốc của vạn pháp, có thể sản sanh ra hết 
thảy vạn pháp. Tâm địa là một từ khác của “tâm.” Tâm được so sánh 
với “đất.” Theo Lục Tổ Huệ Năng thì tâm là nguồn phóng ra vạn pháp 
và cũng chính là nơi thu về vạn pháp. Những chức năng của tâm rất 
rộng lớn và không tính đếm được. Chính vì vậy mà Phật luôn nhắc nhở 
tứ chúng, '“Tâm như vượn chuyền cây.” Hành giả tu Phật nên luôn nhớ 
rằng tâm và hành không thể tách rời nhau. Tâm tưởng và hành động 
phải đồng thuận với nhau để đi đến một cái tâm được giải thoát khỏi 
tất cả mọi dục vọng. Trạng thái tâm giải thoát hay một phần được giải 
thoát qua tu tập thiển định. Đức Phật dạy những vị mới tiến tu rằng: 
“Một tu sĩ, nhứt là vị mới tiến tu, đừng hành đạo như kiểu trâu kéo cối 
xay, tuy thân hành đạo mà tâm chẳng hành. Nếu tâm đã hành thì cần 
nói chi đến thân?” Tuy nhiên, đối với hành giả tu thiển định Phật giáo, 
tâm của họ phải đi vào cảnh giới bặt dứt dấu vết y như đường đi của 
chim. Chính vì những lý do này mà Thiền sư Nguyên Tĩnh đã đề nghị 
"Tâm Đạo" như là "Điểu Đạo," "Siêu Việt Đạo," hay "Huyền Lộ" với 
những hành giả tu Thiền, đặc biệt là những vị mới bắt đầu, nên sống 
biệt lập một thời gian để thuần thục tâm ngộ Thiển của mình. 

Theo Phật giáo, hành giả phải tu tập sao cho tâm của mình luôn 
được thanh tịnh. Người tu không nên cầu khả năng dự tri hay sự biết 
trước. Sự biết trước chẳng mang lại điều gì hay ho, mà ngược lại chỉ 
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gây thêm phiển phức cho chúng ta mà thôi. Nó khiến cho chúng ta 
phân tâm, không tập trung tinh thần được, do đó vọng tưởng sẽ rối bời 
và phiền não sẽ chồng chất thêm. Nếu không cầu sự biết trước, chúng 
ta sẽ không có phiền não, tâm không bị chướng ngại. Theo Bát Nhã 
Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, 
viễn ly hết mọi mộng tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây 
mới chính là tâm của hành giả trên bước đường tu Đạo. Mục đích của 
thực tập Thiển là để điều tâm và có được sự tỉnh thức nơi tâm. Hành 
giả nếu biết rõ được tâm mình thì sẽ không lãng phí công không, ngược 
lại thì chỉ là uống công phí sức mà thôi. Muốn biết tâm mình, bạn phải 
luôn quán sát và nhận biết về nó. Việc này phải được thực tập bất cứ 
lúc nào, dù đi, đứng, nằm, ngồi, nói, nín... Điều quan trọng là cố gắng 
đừng bị chi phối bởi các cực đoan, tốt xấu, thiện ác, chánh tà. Khi một 
niệm thiện phát khởi, ta chỉ nên nhận diện: “Một niệm thiện vừa mới 
phát sanh.” Khi một niệm bất thiện phát khởi, ta cũng nhận diện: “Một 
niệm bất thiện vừa mới phát khởi.” Cố gắng đừng lôi kéo hoặc xua 
đuổi chúng. Nhận diện niệm đến niệm đi là đủ. Nếu chúng còn, biết 
chúng đang còn. Nếu chúng đã đi rồi thì biết chúng đã đi rồi. Như vậy 
là hành giả có khả năng điều tâm và đạt được sự tỉnh thức nơi tâm. 

Kỳ thật, theo Phật giáo, ngoài tâm ra không có gì nữa; tâm, Phật 
và chúng sanh không sai khác. Đây là một giáo thuyết quan trọng 
trong Kinh Hoa Nghiêm. Tông Thiên Thai gọi đây là Tam Pháp Diệu. 
Tâm chúng ta luôn bị những vọng tưởng khuấy động, vọng tưởng về lo 
âu, sung sướng, thù hận, bạn thù, vân vân, nên chúng ta không làm sao 
có được cái tâm an tịnh. Trạng thái tâm đạt được do thiển tập là trạng 
thái tịnh lự đạt được bởi buông bỏ. Thiền dùng để làm lắng dịu và loại 
bỏ luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt 
được trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Một khi chúng ta đã đạt 
được trạng thái tịnh lự do thiển tập cao độ, chúng ta sẽ tìm thấy được 
chân tánh bên trong, nó chẳng có gì mới mẽ. Tuy nhiên, khi việc nầy 
xảy ra thì giữa ta và Phật không có gì sai khác nữa. Để dẫn đến thiển 
định cao độ, hành giả phải tu tập bốn giai đoạn tĩnh tâm trong Thiền. 
Xóa bỏ dục vọng và những yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy 
xét. Trong giai đoạn nầy tâm thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc. 
Giai đoạn suy tư lắng dịu, để nội tâm thanh thản và tiến lần đến nhất 
tâm bất loạn (trụ tâm vào một đối tượng duy nhứt trong thiển định). 
Giai đoạn buồn vui đều xóa trắng và thay vào bằng một trạng thái 
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không có cảm xúc; con người cảm thấy tỉnh thức, có ý thức và cẩm 
thấy an lạc. Giai đoạn của sự thản nhiên và tỉnh thức. 

Tám Lời Khuyên Về Tu Tâm Của Đúc Phật: Theo Kinh Pháp Hoa, 
Đức Phật đưa ra § lời khuyên về tu tâm của hành giả tu hành Bồ Tát 
đạo như sau: “Thứ nhất, một vị Bồ Tát không nên chất chứa lòng đố ky 
hay lừa dối trong tâm. 7hứ hai, vị ấy không nên có tâm khinh thường, 
nhục mạ những người tu tập theo Phật đạo khác dù họ là những người 
sơ cơ, cũng không vạch ra những ưu hay khuyết điểm của họ. Thứ ba, 
nếu có người tìm cầu Bồ Tát đạo, vị ấy không có tâm làm cho họ chán 
nắn khiến họ nghi ngờ và hối tiếc, cũng không nói những điều làm cho 
người ấy nhục chí. 7h /⁄, vị ấy không có tâm ham mê bàn luận về các 
pháp hoặc tranh cãi mà nên nỗ lực tu tập thực hành để cứu độ chúng 
sanh. Thứ năm, vị ấy nên có tâm tưởng nghĩ đến việc cứu độ tất cả 
chúng sanh thoát khỏi khổ đau bằng tâm đại bi của mình. Thứ sáu, vị 
ấy nên có tâm luôn nghĩ đến chư Phật như nghĩ đến những đấng từ 
phụ. 7h⁄ bảy, vị ấy nên luôn có tâm nghĩ tưởng đến những vị Bồ Tát 
khác như những vị thầy vĩ đại của mình. 7⁄ ứám, vị ấy nên có tâm 
giảng pháp đồng đều cho tất cả chúng sanh mọi loài.” 


Mimnd oƒa PracHtioner 


As mentioned In previous chapters, “mind” 1s another name for 
Alaya-vijnana, since 1t acts as the repository (kho) of the predisposition 
(thiên về) that one”s actions produce. It stores these predispositions 
until the conditions are right for them to manifest themselves. Unlike 
the material body, immaterial mind 1s invisible. We are aware of our 
thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and we Infer 
therr existence In others by analogy. The mind 1s the root of all 
dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: “AI 
mỹ tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." The 
mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the 
main driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. The Mind from which all things spring. “Mind- 
ground" 1s another term for the mind. The mind 1s compared to the 
ground. According to the Sixth Patriarch Hui-Neng, the mind 1s the 
source from which all dharmas spring and also the place to which all 
dharmas return. The functions of mind are very extensive and 
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numberless. That's why the Buddha always remineded his disciples, 
“Mind ¡s like an unrest monkey Jumping from one tree to another.” 
Buddhist practiioners should always remember that mind and act not 
separated or thought and deed In accord In order to reach a mind or 
heart delivered from all desires. The free conscIous sfate or the mental 
state which 1s partially emancipated from defilements through practice 
of meditation. The Buddha taught: “ÀA monk, especially a novice, who 
practices the way should not like a buffalo pulling a rotating grain mIll; 
he should practice with all his mínd. If the way of the mind 1s 
culfivated, where 1d the need to cultivate the body?” However, for 
Buddhist Zen practitioners, their minds must enter the realm of no 
traces Just like the path of the birds. For these reasons, Zen master 
Yuan Tsin recommended the path of the mind as the "Path of the 
Birds" and the "Road of Beyond," or "Road of Wonder," for Zen 
practitioners, especially for Zen beginners, that they should live In 
solitude for a time In order to mature their mind of realization. 
According to Buddhism, the mind of a cultivator must be pure. Do 
not long for foreknowledge of events. To have this kind of 
foreknowledge 1s, In fact, nothing but a lot of trouble, because 1t leads 
to discrimination In our thinking and prevents us from being able to 
concentrate. Being unable to concentrate or fÍocus our energy on 
cultivation, our 1dle thoughts run wild, then afflictions come 1n droves 
(herds). If we do not crave this foreknowledge ¡In the first place, then 
we also wIll not have afflictions, and we are free of Impediments. 
According to the Heart Sutra, the Buddha taught: “Because there 1s no 
1mpediment, he leaves distorted dream-thinking far behind; ultimately 
Nirvana!” 'This, then, should be the mind of a cultivator. The purpose of 
practicing meditatlon to take hold of our mind and to obtain the 
mindfulness of the mind. If the practitioner knows his own mind, he 
WIll not waste his time and effort, otherwise, his time and effort will be 
useless. To know your mind, you should always observe and recognIze 
everything about It. This must be practiced at all times, while you are 
walking, standing, lying, sitting, speaking, or even when you are not 
speaking. The most important thing 1s to try not to be dominated by the 
distinction between extremes of good and bad, wholesome and 
unwholesome, Just and unJust, etc. Whenever a wholesome thought 
arises, acknowledge 1t: “A wholesome thought has Just arisen.” lÝ an 
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unwholesome thought arises, acknowledge 1t as well: “An 
unwholesome thought has Just arisen.” Donˆt dwell on It or try to get rid 
of it. To acknowledge 1t 1s enough. If they are still there, acknowledge 
they are still there. If they have gone, acknowledge they have gone. 
That way the practitioner 1s able to hold of his mind and to obtain the 
mindfulness of the mind. 

As a matter of fact, according to Buddhism, outside the mind there 
1s no other thing; mind, Buddha, and all the living, these three are not 
different. There 1s no differentiating among these three because all 1s 
mind. All are of the same order. This 1s an imporfant doctrine of the 
Hua-Yen sutra. The Tien-I°ai called “he Mystery of the Three 
Thịngs.” Qur minds are constantly occupled with a lot of false thoughts, 
thoughts of worry, happiness, hatred and anger, friends and enemies, 
and so on, so we cannot discover the Buddha-nature within. The state 
of mind of “Higher Meditation" 1s a sfate of quietude or equanimIity 
gained through relaxation. To meditate to calm down and to eliminate 
attachments, the aversions, anger, Jealousy and the Ignorance that are 
in our heart so that we can achieve a transcendenfal wIsdom which 
leads to enlightenment. Once we achieve a state of quietude through 
higher meditation, we wIll discover our real nature within; 1t 1s nothing 
new. However, when this happens, then there 1s no difference between 
us and the Buddha. In order to achieve the sfate of quietude through 
higher meditation, Zen practtioners should cultivate four basic stages In 
Dhyana. The relinguishng of desires and unwholesome factors 
achieved by conceptualization and contemplation. In this stage, the 
mind 1s full of Joy and peace. In this phase the mind 1s resting of 
conceptualization, the attaining of inner calm, and approaching the 
one-poinftedness of mind (concentration on an obJect of meditation). In 
this stage, both Joy and sorrow disappear and replaced by equanimIty; 
one 1s alert, aware, and feels well-being. In this stage, only equanimity 
and wakefulness are presenI. 

The Buddha s Eight Advices on Cultivating the Minds: According 
to the Lotus Sutra, the Buddha gave eight advices on cultivating the 
minds for all practiioners who follow Bodhisattva Path as follows: 
*First, a Bodhisattva does not harbor an envious or deceitful mind. 
Second, he does not harbor a mind that slights or abuses other learners 
of the Buddha-way even !f they are beginners, nor does he have a mind 
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that seeks out their excesses and shortcomings. 7Ùrd, 1ƒ there are 
people who seek the Bodhisattva-way, he should not have a mind that 
distresses them, causing them to feel doubt and regret, nor does he say 
discouraging things to them. #owríh, he should not have a mind that 
indulges In discussions about the laws or engage In dispute but should 
devote himself to cultivation of the practice to save all living beings. 
tFự?h, he should have a mind that thinks of saving all living beings from 
the sufferings through his great compassion. S¡x/h, he should have a 
mind that thinks of the Buddhas as benevolent fathers. Sewenfh, he 
should have a mind that always thinks of the Bodhisattvas as his great 
teachers. E/ehíh, he should have a mind that preaches the Law equally 
to all living beIngs.” 
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Chương Năm Mươi 
Chapter FỰffy 


Giữ Cái Tâm “Không) 
Trong Cuộc Sống Hằng Ngày 


Thật tình mà nói, giữ được cái tâm “Không" trong cuộc sống hằng 
ngày của chúng ta không phải là chuyện dễ chút nào. Tuy nhiên, đối 
với người tu Phật, qua thiển quán, chúng ta sẽ có được cái tâm 
'không”, không tốt, không xấu, không giống, không khác, không sắc, 
không không, không có bất cứ thứ gì trong đó. Đây chính là cái tâm 
hoàn toàn trống rỗng, chứ không phải là vô minh. Tâm trống rỗng là 
tâm không sanh không diệt. Hành giả tu Phật nên giữ cái tâm nầy mọi 
lúc mọi nơi. Đối với hành giả tại gia, nếu chưa giữ được cái tâm 
KHÔNG thì ít ra chúng ta cũng nên giữ cho được cái tâm nhìn thấy sự 
vật NHƯ THỊ. Nếu chúng ta giữ cho được cái tâm nầy, thấy như không 
thấy, nghe như không nghe, làm như không làm. Đây là cái tâm không 
vướng mắc vào suy nghĩ. Chúng ta dùng mắt nhưng không chấp vào 
mắt. Chúng ta dùng miệng, nhưng không chấp trước vào miệng. Khi 
chúng ta giữ được cái tâm sáng suốt, thì đỏ là đỏ, trắng là trắng, không 
hơn không kém. chỉ có đỏ, chỉ có trắng, thế thôi. Đắc cái gì khi không 
có cái để đắc. Hành giả chân chánh nên luôn nhớ rằng trước khi suy 
nghĩ thì không có văn tự và cũng không có ngôn ngữ cho cái gọi là 
chứng đắc. Nếu chúng ta giữ được cái tâm trước khi suy nghĩ, thì tự 
nhiên rõ ràng không thể chứng đắc với không có cái gì để chứng đắc. 
Một khi chúng ta có thể trụ vào chỗ hoàn toàn sáng suốt đoạn trừ mọi 
vọng tưởng và không rơi vào hôn trầm, đây là tọa. Khi trong và ngoài 
như một, không một hoàn cảnh nào có thể gây trở ngại cho chúng ta, 
đây là thiền. Khi chúng ta thông hiểu việc tọa thiền, đồng nghĩa với 
chúng ta hiểu chính mình. Trong tâm chúng ta là thanh kiếm kim cang. 
Nếu chúng ta muốn hiểu được chính mình, hãy lấy thanh kiếm ấy mà 
cắt đứt mọi thứ tốt xấu, dài ngắn, đến đi, cao thấp, vân vân. Hãy cắt 
đứt mọi thứ, đó mới đích thực là thiển. Trong cuộc sống bận rộn hôm 
nay, nếu chúng ta không có thì giờ thiển tọa, chúng ta nên hiểu rằng 
chân chánh “tọa” có nghĩa là cắt đứt mọi vọng tưởng và giư cái tâm bất 
động. Chân chánh thiển có nghĩa là trở nên trong sáng. Lời hay ý đẹp 
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ngồi kiên cố là quan trọng. Nhưng vướng mắc vào những thứ nầy rất 
nguy hiểm, vì nếu vướng mắc vào chúng, chúng ta sẽ không thể nào 
hiểu được cái chân chánh thiển tọa. Nếu chúng ta không suy nghĩ thì 
chúng ta và hành động của mình là một. Khi uống trà, chúng ta chính 
là trà mà chúng ta đang uống. Khi sơn, chúng ta chính là cái cọ mà 
chúng ta đang dùng để sơn. Không suy nghĩ là trước khi suy nghĩ. 
Chúng ta là toàn bộ vũ trụ; vũ trụ là chúng ta. Đây chính là tâm thiền, 
tâm tuyệt đối. Nó vượt trên cả không gian và thời gian, vượt trên đối 
đãi nhị nguyên giữa ta và người, giữa tốt và xấu, giữa sống và chết. 
Chân lý chỉ là như vậy đó. Vì vậy, khi một người đang uống trà, cả vũ 
trụ hiện hữu trong tách trà ấy. Đức Phật dạy: “Khi tâm thanh tịnh thì 
toàn thể vũ trụ thanh tịnh. Khi tâm ô nhiễm thì toàn thể vũ trụ nhiễm 
ô.” Hằng ngày chúng ta gặp những người bất hạnh. Khi tâm của họ 
buồn, mọi vật mà họ thấy, nghe, ngửi, nếm và xúc chạm đều buôn, 
toàn thể vũ trụ đều buôn. Khi tâm vui, toàn thể vũ trụ vui. Nếu chúng 
ta ham thích cái gì thì chúng ta bị dính mắc vào cái đó. Nếu chúng ta 
loại bỏ nó chỉ vì chúng ta không ưa thích nó. BỊ dính mắc vào một thứ 
gì có nghĩa là thứ đó trở thành chướng ngại trong tâm của chúng ta. Cái 
tâm nầy giống như biển cả, trong đó tất cả những dòng chảy đổ vào, 
dòng Ấn hà, dòng Cữu Long, dòng Hằng Hà, nước của Ấn Độ, nước 
của Việt Nam, nước sạch, nước dơ, nước mặn, nước trong, vân vân. 
Biển không nói, nước của ông dơ, ông không được chảy vào tôi. Biển 
chấp nhận tất cả các dòng nước và hòa trộn chúng thành biển. Vì vậy, 
nếu chúng ta giữ tâm Phật, thì tâm của chúng ta sẽ như biển lớn. Đây 
là biển cả của sự giác ngộ. Hành giả tu thiển nên nhớ động và tịnh là 
do suy nghĩ của chúng ta tạo ra. Nếu chúng ta suy nghĩ cái gì đó động 
thì nó động! nghĩ tịnh thì nó tịnh. Động là không động, tịnh là không 
tịnh. Chân tịnh là không tịnh mà cũng không động. Nếu chúng ta lắng 
nghe những âm thanh giữa phố chợ với một cái tâm trong sáng mà 
không có bất kỳ một khái niệm nào, thì những âm thanh nầy chỉ là âm 
thanh chứ làm gì có động, đó mới chính là như thị. Động và tịnh là hai 
đối cực. Tuyệt đối chỉ là như thị. Như vậy thiển có thể được áp dụng 
bất cứ lúc nào và bất cứ hoàn cảnh nào trong cuộc sống hằng ngày. 
Hành giả nên luôn nhớ rằng giữ cái tâm Không là giữ lấy cái "Thể 
Tâm" hay cái tâm điểm nội tại nhất của tâm. Trong Thiền, thể của 
Tâm là cái không như chiếu diệu. Một Thiền gia đã ngộ không những 
chỉ biết cái phương diện chiếu diệu của ý thức, mà quan trọng hơn hết 
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còn biết cả cái phương diện không của tâm. Chiếu diệu mà còn chấp 
trước bị Thiển khinh thị là "tử thủy", còn chiếu diệu mà không chấp 
trước, hoặc cái Tính Không Chiếu Diệu thì được Thiển ca ngợi là "đại 
sinh mệnh". Bài kệ mà Thân Tú viết để bày tỏ kiến thức về Thiền của 
mình lên cho Ngũ Tổ chứng tỏ Thần Tú chỉ biết cái phương diện chiếu 
diệu, chứ không biết cái không của tâm. Khi cái "tâm như đài gương 
sáng" của ông đứng đối lại với cái "xưa nay không một vật" của Huệ 
Năng, nó trở nên vô vị một cách thảm thương đến nỗi nó làm ông thua 
trong cuộc tranh chức "Lục Tổ Thiền." Câu "xưa nay không một vật” 
của Huệ Năng biểu thị hiển nhiên cái "Thể của Tâm" cũng như cái cốt 
tủy thâm sâu nhất của Thiển. Chính nhờ cái kiến thức sâu xa này mà 
Huệ Năng đã trở thành Lục Tổ Thiển Tông. Hành giả tu Thiền nên 
luôn nhớ rằng cái ý thức chiếu diệu là một manh mối của tất cả những 
thực hiện nội tâm, bản chất và đặc tánh của nó vẫn là chấp trước. Ngộ 
của Phật giáo không đạt được bằng cách bám lấy hay bành trướng tự 
thức của chính mình. Trái lại, ngộ đạt được nhờ giết chết hay tiêu diệt 
bất cứ sự chấp trước nào vào cái ý thức chiếu diệu này; chỉ bằng cách 
vượt qua nó mà may ra chúng ta mới đạt đến được cái tâm điểm tận 
cùng của Tâm, cái "Không" hoàn toàn tự do, hoàn toàn vô tướng sáng 
tỏ. Cái tính Không chiếu diệu này, trống rỗng nhưng năng động, là 
"Thể" của Tâm. Thông thường, khi chúng ta đề cập đến "Thể", chúng 
ta liên tưởng đến cái gì cụ thể có thể chất, và khi để cập đến chữ 
"Không", thì chúng ta lại tự động liên tưởng đến hình ảnh về một thứ 
"hư không" chết cứng và tĩnh tọa. Cả hai khái niệm này đều không 
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đúng với ý nghĩa của "Thể" và "Không" theo quan điểm nhà Thiển. 
Keep the “Mind oƒ Emptfiness ” In Daily LỰc 


Truly speaking, 1s not easy at all to keep the “Mind of Emptiness” 
in our dally lie. However, for Buddhist practiioners, through 
meditaton and contempaltion, we will achieve the “No” mind which 
has no good, no bad, no light, no dark, no sky, no ground, no same, no 
difference, no emptiness, no form, no anything in 1(. Thịs 1S a truÌy 
empty mind, not Ignorance. Empty mind 1s the mind which does not 
appear or disappear. Buddhist practitioners should keep this mind 
anywhere and at all times. For lay practitioners, 1Ý we are not be able to 
keep this Empty Mind yet, at least we should try to keep the Mind of 
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Seeing Things As They Are. When we keep this kind of mind, seeing 1s 
the same as not seeing, hearing 1s the same as not hearing, working 1s 
the same as not working. This 1s no-attachmernt thinking. We use our 
eyes, but there are no eyes. We use your mouth, but there 1s no mouth. 
lf we keep a clear mind, red 1s red, white 1s white. But we are not 
attached to red or to white, no more no less. There 1s only red, only 
white. No atfainment with nothing to attain. Devout Zen practifloners 
should always remember that before thinking there are no words and 
no speech for a so-called “attainment'. If we keep “before thinking” 
mind, 1t 1s natural that there 1s no-attainment with nothing to atfain. 
When we are able to stay perfectly clear by cutting off all thinking and 
yet not falling into a trance-like sleep, this 1s sitting. When Inside and 
outside become one, and no circumstances can hinder you, this 1s Zen. 
When we undersfand sitting Zen, 1 1s synonymous with understanding 
ourself. In our mind there 1s a diamond sword. If we want to understand 
ourself, take 1t and cut off good and bad, long and short, coming and 
going, high and low, etc. Cut off all things, this 1s a real meditation. In 
the busy le today, If we do not have time to practice sifting 
medifation, we should understand that true sitting means to cut off all 
thinking and to keep a “not-moving” mind. True meditation means to 
become clear. Beautiful words and hard siting are Important. But 
attachment to them 1s very dangerous, for Iƒ we are attached to them, 
we will not be able to understand true sitting meditation. If we are not 
thinking, we are one with our action. When we drink tea, we are the 
tea that we are drinking. When we paiInt, we are the brush that we are 
paining with. Not-thinking 1s before thinking. We are the whole 
universe; the universe 1s us. This 1s exactly the Zen mind, absolute 
mind. It is beyond space and time, beyond the dualities of self and 
other, good and bad, life and death. The truth 1s Just like this. So when 
the person 1s drinking tea, the whole universe 1s present In the cụp of 
tea. The Buddha said: “When one mind 1s pure, the whole unIverse 1s 
pure; when one mind 1s tainted, the whole universe 1s tainted.” Every 
day we meet people who are unhappy. When their minds are sad, 
everything that they see, hear, smell, taste, and touch 1s sad, the whole 
universe 1s sad. When the mind 1s happy, the whole universe 1s happy. 
lf we desire something, then we are attached to 1t. If we reJect 1, 
because we are Just as attached to 1t. Being attached to a thing means 
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that it becomes a hindrance 1n our mind. This mind 1s like the great sea, 
into which all waters flow, the Indus River, the Mekong River, the 
Ganges River, Indian water, Vietnamese water, clean water, dirty 
water, salt water, clear water, and so on. The sea does not say, your 
water 1s dirty, you can”t flow Into me. It accept all waters and mixes 
them and all become sea. So 1Ÿ we keep the Buddha mind, our minds 
wIll be like the great sea. Thịs 1s the great sea of enlightenment. Zen 
practitioners should remember that noisy and quiet are made by our 
thinking. If we think something 1s nolIsy, 1t 1S nolsy; IÝ we think 
something 1s quIet, 1t 1s quiet. Noisy 1s not noIsy, qu1et 1s not quiet. True 
quIet 1s neither qulet nor noisy. lf we listen to the sounds in the market 
with a clear mind, without any concepts, they are Just sounds, not noIsy, 
they are only what they are. Noisy and quiet are opposites. The 
absolute 1s only like this. Therefore, Zen can be applied at any time 
and In any cIrcumstances In our daily life. 

Practiioners should always remember that to keep the Empty Mind 
means to keep the "Essence” or the innermost core of the mind. In Zen, 
the Essence of mind Is the Illuminating-Void Suchness. An enlightened 
Zen Buddhist not only knows the 1Illuminating aspect of the 
conscIousness but, most Important of all, he also knows the void aspect 
of the mind. Illumination with attachment 1s decried by Zen as "dead 
water", but 1lluminatlon without attachment, or the Illuminating- 
Voidness, 1s praised as "the great life." The stanza which Shen-hsiu 
wro(e to demonstrate his understanding of Zen to the Fifth Patriarch 
showed that he knew only the 1lluminating, not the void, aspect of the 
mind. When his mirror-like bright consciousness came up against Hui- 
nengs "From the beginning not a thing exists!" it became so pitIfully 
I1nsigmificant that It made him lose the race for the tile of the "Sixth 
Patriarch of Zen". Hui-neng's "From the beginning not a thing exIsts!" 
expresses unmistakably the Essence of Mind as well as the Iinnermost 
core of Zen. lí was because of this deep understanding that Hui-neng 
became the Sixth Patriarch of Zen. Zen practitioners should always 
remember that the illuminating consclousness which 1s a key to all 
inner realization, basically and qualitatively 1t Is still “clinging-bound”. 
Buddhist enlightenment 1s not gained through holding on to or Inflating 
one's self-awareness. One the contrary, 1t Is øained through killing or 
crushing any attachment to this 1lluminating consciousness; only by 
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transcending It may one come to the Innermost core of Mind, the 
perfect free and thoroughly nonsubstantial 1lluminating-Voidness. This 
1lluminating-Void character, empty yet dynamic, 1s the Essence of the 
mind. Usually, when the word "Essence” 1s mentioned, people 
Iummediately think of something quintessentially envision a dead and 
static "nothingness". Both of these conceptions miss the meaning of the 
word "Essence” In the point of view of Zen. 
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Chương Năm Mươi Mốt 
Chapter FỨty-One 


Tu Tập Với 
Tâm Vô Phân Biệt 


Theo Phật giáo, tâm phân biệt là nguyên nhân trực tiếp của luân 
hồi sanh tử. Kỳ thật vạn hữu giai không. Vì thế Đức Phật dạy: “Mọi 
người nên sống chung đồng điệu với nhau trong mọi hoàn cảnh.” Sự 
hài hòa sẽ đưa đến hạnh phúc, ngược lại không hài hòa hay không 
đồng điệu sẽ đưa đến khổ đau phiển não vì nguyên nhân trực tiếp của 
sự không đồng điệu là sự phân biệt. Lịch sử thế giới đã cho thấy chính 
nạn phân biệt, phân biệt chủng tộc, màu da, tôn giáo, vân vân, đã gây 
ra không biết bao nhiêu là thảm họa cho nhân loại. Sự phân biệt chẳng 
những gây ra không đồng điệu trong cuộc sống, nó còn gây ra sự bất 
ổn cho cả thế giới. Theo Tương Ưng Bộ Kinh, Phẩm Tầm Cầu, có ba 
loại kiêu mạn: phân biệt hay kiêu mạn “Tôi bằng”, phân biệt hay kiêu 
mạn “tôi hơn,` phân biệt hay kiêu mạn “tôi thua.` Theo Thiền Sư D. T. 
Suzuki trong Nghiên Cứu Kinh Lăng Già, phân biệt là một trong năm 
pháp tướng. Phân biệt là sự đặt tên cho tất cả các đối tượng và tính 
chất nầy mà phân biệt cái nầy khác với cái kia. Tâm phàm phu phân 
biệt tướng và hiện tượng, chủ quan lẫn khách quan, vì thế mà bảo rằng 
cái nầy là như thế nầy chứ không phải như thế kia. Từ đó chúng ta có 
những tên gọi như voli, ngựa, bánh xe, người hầu, đàn bà, đàn ông, từ 
đó mà phân biệt xảy ra. 

Trong khi đó, Tâm Vô Phân Biệt là tâm thức xa lhìa vứt bỏ cái ý 
thức phân biệt (đạt đến trí tuệ bình đẳng chân thực). Vô Phân Biệt Trí 
là trí nơi mà hiện thực được nhìn bằng cái nhìn “Viên Thành Thực 
Tánh,” nghĩa là hiện thực là hiện thực chứ không là gì khác. Nhận thức 
ở đây là một sự cảm thông mầu nhiệm trong đó không còn sự phân 
biệt chủ thể và đối tượng nữa. Tâm như hay cái biết không khái niệm. 
Với tâm vô phân biệt chúng ta không suy nghĩ, tưởng tượng hay nhận 
biết đối tượng, mà nhận biết đối tượng bằng trực giác một cách trực 
tiếp. Trong khi nhận biết bằng năm thức có thể là phân biệt hay là vô 
phân biệt. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng cái lý thực tướng của 
chư pháp là không thể trình bày được bằng lời nói, ngôn ngữ hay bằng 
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suy nghĩ phân biệt (ngôn ngữ đạo đoạn, tâm hành tận diệt); lý thực 
tướng là cái tuyệt đối đối lại với cái tương đối của thế gian. 

Ngày xưa có một thiển sư Trung Hoa đã nói: “Một người trước khi 
tu tập thiển, đối với người ấy núi là núi, sông là sông; sau khi nhận 
được chân lý về Thiển từ sự chỉ giáo của một vị thiển sư giỏi, đối với 
người ấy núi không còn là núi, sông không còn là sông nữa; nhưng sau 
đó, khi người ấy đã thật sự đạt đến chỗ an trụ trong thiển, thì núi lại là 
núi, sông lại là sông.” Câu này nghĩa là làm sao? Theo Thiễển sư Thích 
Thiên Ân trong Triết Lý Thiển-Thực Tập Thiên, câu thứ nhất diễn tả 
quan điểm của một người chưa giác ngộ, cái hiểu biết thông thường 
nhìn sự vật qua lăng kính của tư duy sai lầm. Điều này không cần phải 
giải thích, vì nó là quan điểm quen thuộc đối với tất cả chúng ta. Câu 
thứ nhì khó hiểu hơn. Sau khi được một vị thầy giỏi dạy dỗ về thiền thì 
tại sao ông ta lại nói rằng núi không còn là núi, sông không còn là 
sông? Chúng ta phải hiểu câu nói ấy như thế này: Thế nào là một ngọn 
núi? Một ngọn núi là sự kết hợp giữa những đất, đá, cây cối và hoa cỏ 
mà chúng ta đã gom chúng lại dưới cái tên “núi”. Vì vậy núi thật sự 
không phải là núi. Cũng như vậy, thế nào là một con sông? Một con 
sông là sự kết hợp giữa rất nhiều nước đang cùng nhau trôi chẩy, một 
sự kết hợp không ngừng thay đổi. Kỳ thật không có một tự thể nào gọi 
là “sông” cả. Vậy nên sông không còn là sông. Đây chính là chân 
nghĩa của câu thứ nhì. Trong câu thứ ba vị thầy nói rằng đối với một 
người đã nhận thức thấu đáo và an trụ trong lý Thiển thì núi lại là núi 
và sông lại là sông. Về ý tưởng, lối nhìn này không thấy khác với quan 
điểm của phàm tình, nhưng về thực nghiệm, đây là cái nhìn của một 
người đã giác ngộ, căn bản khác hẳn cái nhìn của chính ông trước khi 
giác ngộ. Lúc trước khi ông nhìn ngọn núi, ông thấy nó với tâm phân 
biệt. Ông thấy nó cao hoặc thấp, lớn hoặc nhỏ, đẹp hoặc xấu. Tâm 
phân biệt của ông phát khởi yêu và ghét, quyến luyến và ghê tởm. 
Nhưng sau khi giác ngộ, ông nhìn sự vật với sự đơn giản cùng tột. Ông 
thấy núi là núi, chứ không phải cao hay thấp, sông là sông chứ không 
phải đẹp hay xấu. Ông thấy sự vật mà không còn phân biệt hay so 
sánh, chỉ như một tấm gương phản ánh chúng y hệt như tình trạng thật 
của chúng. Hành giả nên cố gắng tu tập với tâm vô phân biệt, vì với 
tâm vô phân biệt chúng ta không suy nghĩ, tưởng tượng hay nhận biết 
đối tượng, mà nhận biết đối tượng bằng trực giác một cách trực tiếp. 
Cuối cùng, hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng, nhận thức bằng năm 
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thức là trực tiếp và không phân biệt, trong khi nhận thức bằng ý thức 
thì có thể hoặc là phân biệt hoặc là không phân biệt. 

Hành giả nên luôn nhớ rằng nếu chúng ta ép buộc tâm mình làm 
một điều gì đó, thì khi ấy chúng ta trở về với cái tâm phân biệt (thích, 
không thích, tốt, xấu, đúng, sai, vân vân), những thứ mà chúng ta đang 
muốn thoát ra. Tâm phân biệt là một trong những trở ngại lớn trong tu 
tập Phật giáo, nhất là tu tập Thiển. Tâm phân biệt do thức với cảnh 
tướng bên ngoài làm duyên hiện lên mà phát sinh từ ngũ quan (mắt, 
tai, mũi, lưỡi, thân). Nghĩa rốt ráo của chánh kiến là không phân biệt. 
Thấy mọi người như nhau, không đẹp cũng không xấu, không thông 
minh cũng không ngu dốt. Hành giả nên luôn nhớ rằng tâm phân biệt 
phát xuất từ tham muốn và si mê, nó nhuộm màu mọi vật bằng cách 
nầy. Đó là thế giới do chính chúng ta tạo ra. Chúng ta cảm thấy cái 
nhà đẹp hay xấu, lớn hay nhỏ là do tâm phân biệt của chúng ta. Chúng 
ta dùng tham ái và si mê để so sánh với cái khác nên có sự phân biệt 
lớn nhỏ. Thế gian nầy luôn có sự bất đồng. Xem xét sự bất đồng của 
chúng, đồng thời tìm hiểu sự tương đồng. Sự tương đồng ấy nằm ở chỗ 
tất cả đều trống rỗng và không có tự ngã. Tâm không phân biệt không 
có nghĩa là tâm chết hay bất động như một pho tượng. Người giác ngộ 
cũng suy nghĩ nhưng biết tiến trình suy nghĩ là vô thường, bất toại 
nguyện, và không có tự ngã. Hành giả phải thấy những điều nầy một 
cách rõ ràng. Chúng ta cần phải truy tầm đau khổ và chận đứng 
nguyên nhân gây ra đau khổ. Nếu không thấy được điều nầy thì trí tuệ 
sẽ không bao giờ nẩy sinh. Hành giả không nên đoán mò mà phải thấy 
sự vật một cách rõ ràng và chính xác đúng theo thực tướng của nó, 
cảm giác chỉ là cảm giác, suy nghĩ chỉ là suy nghĩ. Đó là cách thức 
chấm dứt mọi vấn để của chúng ta. 


Culfivaion With 
A Non-Discrininating Mind 


According to Buddhism, mind of discrimination or the mental 
function of distinguishing things 1s the fundamental cause of samsara. 
In reality, all phenomena are one and empty. Thus the Buddha tauglhit: 
“Everyone should live harmoniously In any circumstances.” Harmony 
wIll cause happiness, on the contrary, disharmony will cause sufferings 
and afflictions, for the direct cause of the disharmony 1s the 
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discrimination. World history tells us that is the discrimination, 
discrimination 1n race, skin color, religions, etc.. have caused 
innumerable misfortines and miserles for human beings. 
Discrimination does not only cause disharmony In life, but 1t also cause 
unrest for the whole world. According to The Connected Discourses of 
the Buddha, Chapter Esanavaggo (searches), there are three kinds of 
discrimination: the discrimination “[Ï am equal,'` “l am superlor,` or “l 
am Iinferlor.' According to Zen Master D. T. Suzuki in The Studies In 
The Lankavatara Sutra, this 1s one of the five categorles of forms. 
Discrimination (vikalpa) means the naming of all these obJects and 
qualiles, distinguishng one from another  Ordinary mental 
discrimination of appearance or phenomena, both subjective and 
obJective, sayIng “this 1s sụch and not otherwise;” and we have names 
such as elephant, horse, wheel, footman, woman, man, wherein 
Discrimination takes place. 

Meanwhile, a non-discriminating mind 1s a passionless mind, a 
mind which 1s free from particularization, especially from affection and 
feelings. Non-discriminaton mìind ¡1s the mìínd where reality 1s 
perceived In Ifs nature of ultimate perfection, or when one sees reality 
1S as realify, nothing else. This Is a wondrous communion in which 
there 1s no longer any distinction made between subJect and obJect. 
The thusness of mind, or a nonconceptual awareness (nrrvikalpaka- 
buddhi). With a Non-conceptual mind, we don't have to think or to 
Imagine to perceive an obJect. Non-conceptual thought 1s a process 
which perceives or apprehends 1ts obJects directly or Intuitively. 
Perceiving by the five sense consciousnesses 1s non-conceptual, while 
mental consciousness can be either conceptual or non-conceptual. 
Buddhist practitioners should always remember that the absolute 
dharma underlying all particular dharmas, which cannot be described 
by words or thoughts of discriminations; the absolute as contrasted with 
the relative of the world. 

A Chinese Zen master once said: “Before a man practices Zen, to 
him mountains are mountains, and rIvers are rivers; after he gets an 
Iinsight Into the truth of Zen through the Instructlons of a good Zen 
master, mounfains to him are no longer mountains, and rIvers are no 
longer rivers. But after this, when he really attains the abode of rest, 
mountains are once more mounftaIns, and rIivers are rivers.” What 1s the 
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meaning of this? According to Zen Master Thích Thien An in “Zen 
Philosophy-Zen Practice,” the first sentence expresses the vIewpoInt Of 
the unenlightened man, the common understanding which views things 
in terms of false thinking. This requires no explanation, for It 1s a 
viewpoint with which we are all familiar. The second senfence 1s more 
difficult to understand. Why does he say that the mountain 1s not a 
mountain, the river 1s not a rIver? Let us understand It this way: What 1s 
a mounfain? Á mountain Is a combination of rocks, trees and planfs 
which we group together under the name “mountain.” Hence the 
mounfain Is not the mountain. Again, what Is a rIVer? A rIVer 1s a 
combination of a lot of water flowing together, a combination which 1s 
constantly changing. There 1s no abiding entity, “river.” Hence the river 
1S not a rIver. This 1s the real meaning of the second sentence. In the 
third sentence the Master says that for the man who has fully realized 
Zen, mountaIn Is once again a mountain and the river once again a 
river. Conceptually this way of looking at things 1s indistinguishable 
from the viewpoInt of common sense, but experientially, the vision of 
the enlightened man 1s radically different from his vision before 
enlightenment. Earlier when he looked at the mountain, he viewed 1t 
with a discriminating mind. He saw 1t as high or low, big or smaill, 
beautiful or ugly. His discriminating mind gave rise to love and hate, 
aftraction and repulsion. But after enlightenment he looks at things with 
utmost simplicity. He sees the mountain as a mountain, not as high or 
low, the river as a river, not as beautiful or ugly. He sees things without 
distinction or comparison, merely reflecting them like a mirror exactly 
as they are. Buddhist practitioners should cultivate with a non- 
conceptual mind, for with a non-conceptual mind we don”t have to 
think or to Imagine to perceive an obJect. Non-conceptual thought 1s a 
process which percelves or apprehends Its objects directly or 
intuitively. Finally, perceiving by the five sense conscIousnesses 1S 
direct and non-conceptual, while mental consciousness can be either 
conceptual or non-conceptual. 

Practiioners should always remember that 1Ÿ we force our mind to 
do something, we go right back Into the dualism that we are trying to 
get out of. Discriminating mind 1s one of the bịg troubles in Buddhist 
cultivation, especilally 1n Zen practices. Discriminating mind 
discriminating and evolving the obJects of the five senses. Right 
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understanding ultimately means nondiscriminafion, seeing all people as 
the same, neither good nor bad, neither clever nor foolish. Our desire 
and Ignorance, our discriminations color everything 1n this way. Thịs 1s 
the world we create. We see a house beautiful or ugly, big or small 
from our discriminating mind. Practitioners should always remember 
that our discriminating mind 1s controlled by lust and attachment, thus 
we discriminate things as big and smaill, beautiful and ugly, and so 
forth. There are always differences In this world. We should know 
those differences, yet to learn the sameness too. The sameness of 
everythinng 1s that they are empty and without a self. A non- 
discriminating mind does not mean to become dead like a dead statue. 
One who 1s enliphtened thinks also, but knows the process as 
1mpermanent, unsatisfactory and empty of self. Practitioners must see 
these things clearly. We need to Investigate suffering and stop 1ts 
causes. If we do not see 1t, wisdom can never arise. There should be no 
gueswork, we must see things exactly as they are, feelings are Just 
feelings, thoughts are Just thoughts. Thịis 1s the way to end all our 
problems. 
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Chương Năm Mươi Hai 
Chapter FỨty-Two 


Tâm An Lạc Của Một Vị Bồ Tát 


An lạc là một cái gì có thể hiện hữu trong giờ phút hiện tại. Thật là 
kỳ cục khi nói, “Hãy đợi cho đến khi tôi làm xong cái này rồi thì tôi 
thoải mái để sống trong an lạc được.” Cái ấy là cái gì? Một mảnh 
bằng, một công việc, một cái nhà, một chiếc xe, hay trả một món nợ? 
Như vậy bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Lúc nào cũng có một cái 
khác sau cái này. Theo đạo Phật, nếu bạn không sống trong an lạc 
ngay trong giây phút này, thì bạn sẽ không bao giờ có an lạc. Nếu bạn 
thực sự muốn an lạc, thì bạn có thể an lạc ngay trong giờ phút này. 
Nếu không thì bạn chỉ có thể sống trong hy vọng được an lạc trong 
tương lai mà thôi. Tâm an lạc là tình trạng tâm thức an lạc hay an lành 
trong tâm. Làm cho tâm yên tỉnh hay đạt được sự yên. Thuật ngữ Phật 
giáo Nhật Bản "Anjin" có nghĩa là “An tâm hay trái tim an lạc.” Sự an 
tâm hay an lạc trong tâm, theo quan niệm Phật giáo, là trạng thái tâm 
thức mà chỉ có sự thể nghiệm giác ngộ mới cho phép chúng ta biết tới. 
Trong Thiển, cách tập tọa thiển được coi như một trong những con 
đường ngắn nhất giúp đạt tới sự an lạc trong tâm. Tâm chỉ an lạc khi 
nó an tịnh và tập trung. Đạt được cái tâm này là một điều rất tốt cho 
bất cứ người tu Phật nào. Phật tử thuần thành nên dùng tâm bình an, 
tĩnh lặng và tập trung nây để xem xét thân tâm. Ngay cả những lúc 
tâm bất an chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau đó chúng ta sẽ thấy 
tâm an tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. Ngay cả sự bình an, 
tĩnh lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu chúng ta bị dính mắc 
vào trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi không đạt được trạng 
thái bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả sự bình an tĩnh lặng. 

Theo Kinh Pháp Hoa, có bốn an lạc hạnh hay bốn phương cách để 
đạt được hạnh phúc: thân an lạc hành (an lạc bằng những thiện nghiệp 
của thân); khẩu an lạc hành (an lạc bằng những thiện nghiệp của 
khẩu); ý an lạc hành (an lạc bằng những thiện nghiệp của ý); thệ 
nguyện an lạc hành (an lạc bằng cách giảng dạy kinh pháp). Trong đó, 
tâm ý an lạc là quan trọng nhất cho tu tập trong Phật giáo. Người xưa 
tin rằng tâm' nằm ngay vùng ngực. Trong Thiền, tâm chỉ hoặc là tinh 
thần của một người theo nghĩa toàn bộ những sức mạnh về ý thức, tinh 
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thần, trái tim, hay tâm hồn, hoặc là sự hiện thực tuyệt đối, tinh thần 
thật sự nằm bên ngoài nhị nguyên của tâm và vật. Để cho hành giả dễ 
hiểu hơn về Tâm, các vị thây Phật giáo thường chia Tâm ra làm nhiều 
giai tâng, nhưng đối với Thiền, Tâm là một toàn thể vĩ đại, không có 
những thành phần hay phân bộ. Các đặc tính thể hiện, chiếu diệu và 
vô tướng của Tâm hiện hữu đồng thời và thường hằng, bất khả phân ly 
trong cái toàn thể. Tâm an tịnh và tập trung là một điều rất tốt cho bất 
cứ người tu Phật nào. Phật tử thuần thành nên dùng tâm bình an, tĩnh 
lặng và tập trung nầy để xem xét thân tâm. Ngay cả những lúc tâm bất 
an chúng ta cũng phải để tâm theo dõi; sau đó chúng ta sẽ thấy tâm an 
tịnh, vì chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. Ngay cả sự bình an, tĩnh 
lặng cũng phải được xem là vô thường. Nếu chúng ta bị dính mắc vào 
trạng thái an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi không đạt được trạng thái 
bình an tĩnh lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả sự bình an tĩnh lặng. Tâm 
an lạc hạnh hay hạnh an lạc nơi tâm. Sự an tâm cũng là một trong 
những công án nổi tiếng trong “Vô Môn Quan,” theo thí dụ 41: “Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma ngồi quay mặt vào tường. Nhị tổ đứng trong tuyết, tự cắt 
cánh tay mình và nói, “Tâm đệ tử không an. Thưa thầy, con cầu xin 
thây an tâm cho con.` Tổ Bồ Đề Đạt Ma nói, 'Hãy mang tâm của nhà 
ngươi lại đây và ta sẽ an tâm cho ngươi.` Nhị tổ (Huệ Khả) thưa: 'Con 
không tìm được tâm.” Tổ Bồ Đề Đạt Ma nói: “Vậy là ta đã an tâm cho 
ngươi rồi đó. 

Đối với các thiển sư, các ngài luôn hết lòng vì nhân gian mà hành 
đạo và an tâm, không bị ngoại cảnh làm xao động. Thiển sư Vô Môn 
cũng như nhiều thiển sư khác cẩm nghĩ đến cái nghèo một cách thiết 
thực và thơ mộng hơn; các ngài không gợi thẳng đến sự việc của thế 
gian. Đây là bài kệ nói về cái nghèo của ngài Vô Môn Huệ Khai: 

"Hoa xuân muôn đóa, bóng trăng thu. 

Hạ có gió vàng, đông tuyết rơi. 

Tuyết nguyệt phong ba lòng chẳng chấp. 
Mỗi mùa mỗi thú mặc tình chơi." 

Bài kệ trên đây không ngụ ý thiển sư Vô Môn ăn không ngôi rồi, 
không làm gì khác, hoặc không có gì để làm khác hơn là thưởng thức 
hoa nở vào một buổi sáng với mặt trời mùa xuân hay ánh trăng thu 
bàng bạc; có thể ngài đang hăng say làm việc, đang giảng dạy đệ tử, 
đang tụng kinh, đang quét chùa hay làm ruộng như thường lệ, nhưng 
tâm của ngài tràn ngập một niềm thanh tịnh và khinh an. Chúng ta có 
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thể nói ngài đang sống Thiền vì mọi mong cầu đều xả bỏ hết, tâm 
không còn một vọng tưởng nào gây trở ngại, mà chỉ ứng dụng dọc 
ngang. Đó chính là cái tâm "Không" trong cái thân nghèo. Vì nghèo 
nên ngài biết thưởng thức hoa xuân, biết ngắm trăng thu. Trái lại, nếu 
của cải của thế gian chồng chất đầy chùa thì trái tim còn chỗ nào dành 
cho niềm hạnh phúc thần tiên ấy? Các thiển sư thường nói đến thái độ 
an tâm lập mệnh và cái giàu phi thế tục của các ngài bằng những hình 
ảnh cụ thể, chẳng hạn như thay vì nói chỉ có đôi tay không, thì các ngài 
bảo rằng muôn vật trong thiên nhiên là đầy đủ lắm rồi. Kỳ thật, theo 
các ngài thì sự tích trữ của cải chỉ toàn tạo nghịch duyên khó thích hợp 
với những lý tưởng thánh thiện, chính vì thế mà các ngài nghèo. Theo 
các ngài thì mục đích của nhà Thiền là buông bỏ chấp trước. Không 
riêng gì của cải, mà ngay cả mọi chấp trước đều là của cải, là tích trữ 
tài sản. Còn Thiền thì dạy buông bỏ tất cả vật sở hữu, mục đích là làm 
cho con người trở nên nghèo và khiêm cung từ tốn. Trái lại, học thức 
khiến con người thêm giàu sang cao ngạo. Vì học tức là nắm giữ, là 
chấp; càng học càng có thêm, nên “càng biết càng lo, kiến thức càng 
cao thì khổ não càng lắm.' Đối với Thiền, những thứ ấy chỉ là khổ 
công bắt gió mà thôi. 


The Pleasant Mind oƒ a Bodhisatva 


Peace can exIst only 1n the present moment. lt 1s ridiculous to say, 
“Wait until T finish this, then I will be free to live in peace.” What 1s 
“this?” A degree, a Job, a house, a car, the payment of a debt? If you 
think that way, peace will never come. There 1s always another “this” 
that wIll follow the present one. According to Buddhism, 1Ÿ you are not 
living In peace at this moment, you will never be able to. If you truly 
want to be at peace, you must be at peace right now. Otherwise, there 
1s only “the hope of peace some day.” Pleasant practice of the mind 
means Inner peace or tranquility of mind. To quiet the heart or mind or 
to obtain tranquility of mind. "Anjin” 1s a Japanese Buddhist term for 
“Heart-mind In peace.” Peace of mind 1s a state of consciousness that 
according to Buddhism, ¡1s possible only through the experlence of 
enlightenment. In Zen the practice of sitting medifation 1s seen as the 
shortest path to peace of mind. The mind 1s only pleasant when If 1s 
peaceful and concentrated. To attain this mind 1s always good for any 
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cultivator. Devoted Buddhists should always make the mind peaceful, 
concentrated, and use this concentration fo examine the mind and body. 
When the mind 1s not peaceful, we should also watch. Then we will 
know true peace, because we will see Iimpermanence. Even peace 
must be seen as Impermanent. If we are attached to peaceful states of 
mind, we will suffer when we do not have them. Give up everything, 
even peace. 

According to The Lotus Sutra, there are four means of attaining to 
a happy contentment: to attain a happy contentment by proper direction 
of the deeds of the body; to attain a happy contentment by the words of 
the mouth; to attain a happy contentment by the thoughts of the mind; 
to attain a happy contentment by the will to preach all sutras. Among 
which happy contentment by the thoughts of the mind plays the most 
Important role in Buddhist cultivation. Anclent people believed that 
'heart' 1s in the chest area. In Zen, It means either the mind of a person 
1n the sense of all his powers of consciousness, mind, heart and spirit, 
or else absolutely reality, the mind beyond the distinction between 
mind and matter. It 1s for the sake of giving practitioners an easIer 
understanding of Mind, Buddhist teachers usually divide the mind Into 
aspects or layers, but to Zen, Mind 1s one great Whole, without parts or 
divisions. "The manifestating, 1lluminatng, and nonsubstantial 
characterisics of Mind exist simultaneously and constantly, 
inseparable and Indivisible In their totality. Peaceful and concentrated 
mind 1s always good for any cultivator. Devoted Buddhists should 
always make the mind peacefUl, concentrated, and use this 
concenfration to examine the mind and body. When the mind 1s not 
peaceful, we should also watch. Then we wIll know true peace, 
because we will see Iimpermanence. Even peace must be seen as 
1mpermanent. If we are attached to peaceful states of mind, we will 
suffer when we do not have them. ive up everything, even peace. 
Peace of mind 1s also a renowned koan, the example 4l in the Wu- 
Men-Kuan: “Bodhidharma sat facing the wall. The second patrlarch, 
who had been standing 1n the snow, cut off his own arm and said, “he 
mind of yours student still finds no peace. Ï entreat you, master, please 
gIve 1t peace.` Bodhidharma said, “Bring your mind here and ]l give 1t 
peace.' The second patriarch said, “Ive looked for the mind, but finally 


417 


1t can't be found.' Bodhidharma said, “hen I have given It peace 
thoroughly!"” 

For Zen masters, they always spread the Buddha-dharma for the 
sake of the human world, and to tranquilize the mind immovably. Zen 
master Wu-Men as well as other masfters are more poetic and posifIve 
1n their expression of the feeling of poverty; they do not make a direct 
reference to things worldly. Here 1s Wu-men's verse on pOVerty: 

"Hundreds of spring flowers; the autumn moon; 
A refreshing summer breeze; wIinter snow: 
Free your mind of all idle thoughts, 

And for you how enJoyable every season 1s!" 

The above verse 1s not to convey the idea that Wu-men 1s Idly 
sitting and doïng nothing particularly; or that he has nothing else to do 
but to enJoy the spring flowers In the the spring morning sun, or the 
autumn moon white and silvery; he may be in the midst of work, 
teaching his disciples, reading the Sutras, sweeping and farming as all 
the masters have done, and yet his own mind ¡is filed with 
transcendental happiness and quietude. We may say he 1s living with 
Zen for all hankerings of the heart have departed, there are no idle 
thoughts clogsing the flow of life-activity, and thus he 1s empty and 
poverty-stricken. Às he 1s poverty-stricken, he knows how to enJoy the 
'spring flowers' and the 'autumnal moon'. When worldly riches are 
amassed In the temple, there 1s no room for such celestial happIness. 
Zen masters always speak positively about their contentment and 
unworldly riches. Instead of saying that they are empty-handed, they 
talk of the natural sufficiency of things about them. In fact, according to 
real masters, the amassing of wealth has always resulted 1n producing 
characters that do not go very well with our Ideals of saintliness, thus 
they were always poor. The aim of Zen discipline 1s to attain to the 
state of “non-attainment.” All knowledge Is an acquisition and 
accumulation, whereas Zen proposes to deprive one of all one”s 
possesslons. The spirIt is to make one poor and humble, thoroughly 
cleansed of inner Impurities. Ôn the contrary, learning makes one rich 
and arrogant. Because learning 1s earning, the more learned, the richer, 
and therefore “in much wisdom 1s much grief; and he that Increased 
knowledge Increased sorrow.” It is after all, Zen emphasIzes that this 1s 
only a “vanity and a striving after wind.' 
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Chương Năm Mươi Ba 
Chapter FỨty- Three 


Tâm Thức: 
Dòng Chảy Bất Tuyệt Của Sự Sinh Tôn 


Như đã đề cập trong các chương trước, Tâm là tên khác của A Lại 
Da Thức vì cả hai đều tích tụ các hạt giống của chư pháp và làm cho 
chúng khởi lên. Theo Tiểu Thừa Câu Xá Luận thì tâm và thức giống 
nhau, nhưng trong Đại Thừa thì lại khác nhau. Thiển sư An Cốc Bạch 
Vân dạy: "Tâm thức của bạn có thể được so sánh với một tấm gương 
phản chiếu những øì xuất hiện phía trước nó. Từ lúc bạn bắt đầu suy 
nghĩ, cảm biết, vận dụng ý chí, bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và 
làm méo mó những hình ảnh phản chiếu. Đó là điều mà chúng ta gọi 
là mê hoặc, căn bệnh căn bản của con người. Hậu quả nghiêm trọng 
nhất của căn bệnh này là tạo nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định 
để 'Ngã' và 'Phi Ngã'. Sự thật là mọi vật đều là Một, tất nhiên không 
tính theo số đếm. Lầm tưởng thấy mình đối đầu với cả thế giới muôn 
loài tách biệt là điều tạo nên những đối kháng, lòng tham cùng những 
đau khổ tất yếu. Mục đích của tọa thiển là quét đi những bóng tối và 
vết ô nhiễm ra khỏi tâm thức để giúp chúng ta trải nghiệm một cách 
sâu đậm tính liên đới với toàn bộ cuộc sống. Lúc đó, một cách tự nhiên 
và ngẫu phát, tình yêu và lòng từ bi sẽ lan tổa nơi nơi." Theo Thiển sư 
Dương Kỳ Phương Hội trong quyển Cốt Lõi Thiển, tâm thức là năng 
lực, hiện tượng là dữ kiện; và cả hai giống như là những vết trầy trên 
một tấm gương. Khi không có vết trầy và bụi bặm sự trong sáng của 
gương lộ bày ra. Khi bạn quên cả tâm thức lẫn hiện tượng, chân tánh 
của bạn sẽ hiện ra. Theo Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong 
quyển Tro Rơi Trên Thân Phật, chùa xa trong núi dóng hồi chuông 
sớm. Bạn nghe tiếng chuông rên trong làn không khí buổi ban mai, và 
mọi tư niệm của bạn tan biến trong tâm thức bạn. Chỉ còn lại âm thanh 
của tiếng chuông, tràn ngập khắp vũ trụ. Mùa xuân đến. Bạn thấy hoa 
nở, bướm lượn; bạn nghe chim hót và bạn thở trong tiết trời ấm áp. Và 
tâm thức của bạn chỉ còn là mùa xuân. Không còn gì khác nữa. Nếu 
bạn thăm viếng thác Niagara và đi thuyền đến chân thác. Chỉ còn 
tiếng thác đổ trước mặt bạn, chung quanh bạn và bên trong bạn, và bất 
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thình lình bạn kêu lên: YAAAAAA! Trong tất cả những kinh nghiệm 
này, bên ngoài và bên trong (tâm và cảnh) trở thành một. Ấy là tâm 
thức của Thiền. 

Thiền sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Nếu tâm của mấy ông đang 
dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy theo nó, tự nó sẽ 
dừng bước buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn nấn ná lại một nơi 
nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng đừng nấn ná lại với nó, thì việc 
đi ầm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó chấm dứt. Như 
vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm thức sẽ ở mãi 
trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay nơi mấy ông, mấy ông ý thức hoàn 
toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có sự việc 
định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và cũng 
không có cái gì để làm nơi không trụ. Ý thức đầy đủ này ở ngay cái 
tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm của 
mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính 
mấy ông." John Blofeld viết trong quyển 'Giáo Huấn Thiển Đốn Ngộ': 
Các đại sư Thiển tông Trung Hoa khuyên: "Chúng ta hãy định tâm vào 
những øì có thực." Khi tâm thức còn tán loạn, chúng ta dễ bị tác động 
bởi những đối tượng của giác quan, và những cẩm giác phát khởi, 
những hậu quả theo sau những cẩm giác ấy, tạo ra những chuỗi hành 
động và phản ứng bất tận. Để cứu chữa sự tán tâm hay vọng kiến ấy, 
đa số phải trải qua một quá trình tiệm tiến, theo thời gian và công phu 
tu tập chăm chỉ, chánh kiến sẽ hiện ra nhanh như tia chớp. Khi đã đạt 
đến mức định tâm đích thực, thực tướng sẽ bừng sáng nơi ta, chúng ta 
thấy toàn bộ vũ trụ các hiện tượng như thị. Khả năng trói buộc và gây 
sầu não của nó sẽ đoạn diệt tức thì, mớ nghiệp chướng còn lại của 
chúng ta sẽ tiêu tan trong nháy mắt, sẽ không còn gì nữa, điều duy 
nhất còn lại là bổn phận của chúng ta phải chỉ đường cho kẻ khác để 
đến lượt họ, theo gương chúng ta, họ chứng được thị kiến tối thượng. 
Khi cái trực giác ấy bùng nổ trong ta như một ánh sáng chói lòa, chúng 
ta khám phá ra rằng không có gì đang hiện hữu, ngoại trừ trong tâm 
thức chúng ta, và thật sự, tâm thức của chúng ta không phải là tâm thức 
của chúng ta mà là Tâm thức và Tâm thức ấy vốn tịnh tịch, thanh tịnh, 
trống rỗng theo nghĩa không hình tướng, đặc điểm, đối nghịch, đa 
nguyên, chủ thể, khách thể hoặc bất cứ thứ gì dựa vào đó, chúng ta có 
thể trú được. Nhưng nó lại không trống rỗng theo nghĩa đó là cái vô 
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thủy vô chung của các hiện tượng đã từng lúc góp phần vào dòng chảy 
bất tuyệt của cái mà chúng ta gọi là "sinh tổn." 


Mind: Unceasing Flux oƒ What We Call Existence 


As mentioned In previous chapters, Mind 1s another name for 
Alaya-vijnana, as they both store and give rise to all seeds of 
phenomena and knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are 
considered as Identical in the Abhidharma-Kosa, but different in 
Mahayana. Zen Master Hakuun-Yasutani (1885-1973) taught: "Your 
mind can be compared to a mirror, which reflects everything that 
appears before 1t. From the time you begin to think, to feel, and to 
exert your will, shadows are cast upon your mind which distort 1s 
reflections. This condition we call delusion, which 1s the fundamental 
sickness of human beings. The most serious effect of this sickness 1s 
that 1t creates a sense of duality, in consequence of which you postulate 
T and 'not-I.' The truth 1s that everything 1s One, and this of course 1s 
not a numerical one. Falsely seeing oneself confronted by a world of 
Separate existence, this 1s what creates antagonism, øreed, and, 
inevifably, suffering. The purpose of zazen 1s to wIpe away from the 
mind these shadows or defilements so that we can Intimately 
experience our solidartty with all le. Love and compassion then 
naturally and spontaneously flow forth.” (according to "The Three Pilars 
of Zen). According to Zen Master Yandqi in Zen Essence, mind is the 
faculty, phenomena are the data; both are like scratches In a mITTOF. 
When there are no scratches or dust, the clarity of the mirror shows. 
When mind and phenomena are both forgotten, then your nature 1S 
real. According to Zen Master Seung Sahn Sunin in "Dropping Ashes 
on the Buddha," deep in the mounfains, the great temple bell 1s struck. 
You hear It reverberating in the morning air, and all thoughts disappear 
from your mind. There 1s only the sound of the bell, filling the whole 
unIverse. SprIinsgfime comes. You see the flowers blossoming, the 
butterflies flitting about; you hear the birds singing, you breathe In the 
warm weather. And your mind 1s only springtime. It 1s nothing at all. 
You visit Niagara and take a boat to the bottom of the Falls. The 
downpouring of the water 1s in front of you and around you and Inside 
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you, and suddenly you are shoutng: YAAAAAAL!I In all these 
experiences, outside and inside have become one. This 1s Zen mind. 

Zen Master Huai-hai taught: "Should your mind wander away, do 
not follow 1t, whereupon your wandering mind will stop wandering of 
1fs own accord. Should your mind desire to linger somewhere, do not 
follow 1t and do not dwell there, whereupon your mind's questing for a 
dwelling place will cease of 1s own accord. Thereby, you wIll come to 
possess a nondwelling mind, a mind which remains In the state of 
nondwelling. If you are fully aware 1n yourself of a nondwelling mind, 
you wWIll discover that there 1s Just the fact of dwelling, with nothing to 
dwell upon or not to dwell upon. Thịs full awareness in yourself of a 
mind dwelling upon nothing 1s known as having a clear perception of 
your own mind, or, in other words, as having a clear perception of your 
own nature." John Blofeld wrote in Zen Teaching of Instanfaneous 
Awakening: The Chlan masters say 1n effect: ”Let us... focus our minds 
on what 1s real.” So long as our minds are out of focus, the obJects of 
the senses, the sensations to which they give rise, and the stored results 
of those sensations, wIlÏ Impinge upon them, setting up endless chaIns 
Of actions and reaction. The process of correcting this wrong focus, or 
false vision, can be counted gradual only in the sense that most people 
require long and careful preparation, but true perception, when we 
have learnt how to be ready for It, it wIll burst upon us in a flash... 
When true focus 1s attained, reality will flash upon us, the whole 
universe of phenomena will be seen as 1t really 1s; 1ts power to hamper 
and afflict us will be Instantaneously destroyed, our remaining stores Of 
karma wIll be burnt up in that flash, and nothing wIll remain for us 
except the duty of pointing the way so that others in their turn may 
achieve the ultmate vision Just as we have done. When that final 
intuitlon bursts upon us like a blinding light, we shall discover that 
nothing exIsfs or ever has existed except in our minds; that, indeed, our 
mind are not our minds but mind 1(self; that this Mind 1s perfectly 
quiescent, a pure void In that 1t 1s utterly without form, characteristIcs, 
opposites, plurality, subject, obJect, or anything at all on which to lay 
hold; and yet that If 1s certainly not void In that 1t 1s the beginningless 
and endless end of all the phenomena which from moment to moment 
confribute to the unceasing flux of what we call 'exIstence. ” 
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Chương Năm Mươi Bốn 
Chapter FỨfy-Four 


Giữ Cho Tâm Không Dao Động 
Trong Mọi Hoàn Cảnh 


Thông thường mà nói, tu tập thiển định trong Phật giáo có nghĩa là 
giữ cái tâm bình tĩnh và không dao động trong mọi hoàn cảnh. Thật 
vậy, chỉ có thiển định là sự thực hành cần thiết để đạt được mục đích 
ấy. Thật tình mà nói, nếu chúng ta không thể giữ cho tâm mình không 
dao động thì không cần biết bên ngoài chúng ta thành công như thế 
nào, những khó khăn và đau khổ sẽ vẫn tiếp tục ập đến gây phiền toái 
cho chúng ta. Theo Phật giáo, tâm không dao động chỉ cái tâm quan 
sát hay tập trung tâm vào một đối tượng độc nhất khi ngồi yên lặng 
một mình. Vậy thì chúng ta nên tập trung vào điều gì? Đây là câu hỏi 
quan trọng, và quả thực điều này là điểm mà tôn giáo khác với triết lý 
hay đạo đức. Cho dù chúng ta có thể kiên trì tập trung vào một điều gì 
đó, chúng ta cũng không thể giải thoát một cách tuyệt đối khỏi khổ 
đau nếu chúng ta chỉ chú tâm vào đối tượng trực tiếp với một thái độ 
quy ngã. Thí dụ như chúng ta nỗ lực tư duy về một điều có tính chất vị 
kỷ như mong cầu không bị khó khăn rắc rối về công việc làm ăn hay 
mong cầu dược lành bệnh, thì rõ ràng chúng ta không thể có lúc nào 
được giải thoát khỏi lo âu vì tâm chúng ta lúc nào cũng bị dao động bởi 
công việc làm ăn và bệnh tật. Loại tập trung tâm thức này không phải 
là thiển định mà chỉ là sự đấu tranh với ảo tưởng mà thôi. Hồi tưởng 
lại về cách hành sử của chúng ta trong quá khứ mà tự phê phán về 
điều mà ta nghĩ là sai và quyết định sửa chữa nó là một loại thiển định. 
Chúng ta có thể gọi đó là thiển định theo quan điểm đạo đức. Đây là 
cách tu tập rất tốt, có lợi ích cho việc thăng tiến tính hạnh của chúng 
ta. Suy nghĩ sâu xa hơn như thế về một để tài là thiển định mà không 
có ý niệm quy ngã. Dò sâu vào những vấn để như sự thành hình của 
thế giới, lối sống của con người, và xã hội lý tưởng, đó là thiển định từ 
quan điểm triết học. Loại thiển định này cũng là một cách thực hành 
tốt nhằm giúp nâng cao tánh hạnh của mình, tạo thêm chiều sâu cho tư 
tưởng và lại làm lợi ích cho xã hội. Tuy nhiên, điều đáng tiếc là chúng 
ta không thể đạt được trạng thái tâm thức bình an (Niết Bàn) thực sự 
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qua các hình thức thiển định vừa kể. Sở dĩ như thế là vì chúng ta chỉ có 
thể đi xa tới mức mà tri thức con người cho phép tuy rằng chúng ta có 
thể tư duy nghiêm túc về chúng ta và tuy rằng chúng ta có thể dò sâu 
một cách triết lý vào con đường của thế giới và của đời người. Nếu 
chúng ta bảo rằng con người không thể tự dẫn dắt mình đến Niết Bàn 
dù cho con người tư duy về cách hành sử của mình, hối hận về cách 
hành sử sai trái và quyết định thực hành thiện hạnh, thì vấn để sau đây 
cũng tự nhiên khởi lên: “Đành rằng khi suy nghĩ về đạo đức, xã hội và 
những quyết định thực hành thiện hạnh, thì vấn để sau đây cũng sẽ tự 
nhiên khởi lên: “Hẳn là như thế khi suy nghĩ về đạo đức, xã hội và 
những quyết định dựa trên những suy nghĩ như vậy. Nhưng suy nghĩ về 
mình dưới ánh sáng của giáo lý của Đức Phật và quyết định phương 
hướng hành động của mình theo giáo lý ấy, đó không phải là con 
đường đưa đến Niết Bàn hay sao?” Kỳ thật, đây là quá trình mà chúng 
ta phải theo để tiến tới Niết Bàn, nhưng cách thức để đạt được Niết 
Bàn không dễ dàng như thế. Nếu đó chỉ là vấn để hiểu biết và kiểm 
soát cái tâm có ý thức nhưng hời hợt bên ngoài thì vấn để sẽ tương đối 
đơn giản. Hầu hết mọi người chúng ta đều có thể kiểm soát tâm thức 
mình nhờ tu tập giáo lý nhà Phật. Nhưng con người cũng có một cái 
tâm mà con người không nhận biết được. Con người không nắm bắt 
được nó vì không hề có ý thức về nó. Con người không thể kiểm soát 
nó vì không thể nắm bắt nó được. Loại tâm này gọi là “A Lại Da” hay 
“Mạt Na” theo Phạn ngữ và tương ứng với tiềm thức theo thuật ngữ 
khoa học. Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy nghĩ và 
cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiểm thức. Các 
nhà tâm lý học công nhận rằng tiểm thức không những chỉ gây ảnh 
hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý con người mà còn tạo ra 
nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của ta nên 
chúng ta không thể kiểm soát tiềm thức chỉ bằng cách tư duy và thiển 
định suông được. 


To Maimtain an Un-Agttated Mind 
DUnder All CircuInsfances 


Ordinarily speaking, meditation practices in Buddhism mean to 
maintain a cool and un-agitated mind under all circumstances. Às a 
matter of fact, only medifation pracfice 1s necessary to attain this result. 
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Truly speaking, IÍ we cannot maintain an unagitated mind, no matter 
how much outer success or development we may achieve, our 
problems and unhappiness will continue fo pour 1n to cause us troubles. 
According to Buddhism, an unagitated mind indicates the mind that 
contemplaftes, or concentrates on a single obJect while sitting qulietly 
alone. On what should we concentrate? 'That 1s the Iimportant question. 
And this indeed 1s the point at which religion differs from philosophy 
and morality. However hard we may concentrate on something, we 
cannot become absolutely free from our sufferings as long as we are 
absorbed only in Iimmediate phenomena with a self-centered attitude. 
For example, we devote ourselves to thinking of such a selfish matter 
as wWwishing to be rid of uneasiness and Irrifation concerning the 
manasgement of our business, or wishing to recover from IlÏness, 1t 1S 
obvious that we cannot be freed from such trouble for a moment, 
because our mind 1s swayed by our business or our illness. This kind of 
mental absorption 1s not meditation but a mere strugegling with illusion. 
To reflect our past conduct, crific1zing ourselves for what we think to 
be wrong and determining to correct 1t, 1s a kind of meditation from a 
moral point of view. This Is a very fine practice that Is useful for 
Improving our character. To think still more deeply than this about a 
subJect 1s meditation without a self-centered idea. To probe deeply into 
such matters as the formation of the world, the way of human life, and 
the ideal soclety, this 1s medifation from the philosophical point of 
view. This kind of meditation 1s also a fine practice that enhances our 
character, adding depth to our Ideas and In turn benefiting socIety. 
However, regrettably, we cannot obtain a true state of menfal peace or 
Nirvana through the forms of meditaton mentioned above. This 1s 
because we can go only as far as the range of human knowledge 
permits, however sternly we may reflect on ourselves and however 
deeply we may probe philosophically Into the ideal way of the world 
and human life. If we say that man cannot lead himself to Nirvana even 
though he reflects on his conduct, repents of wrong conduct, and 
determines to practice good conduct, the following questions will 
naturally arise: “hat must be so when reflecting on morality and 
socIety and making resolutions on basis of that reflection. But 1s 1t not 
the way to Nirvana on oneself in the light of the Buddha”s teachings 
and to determine oneˆ”s actions according to them?” Indeed, this 1s one 
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process by which we progress toward Nirvana, but the way to attain 
Nirvana 1s not as easy as that. If it were only a matter of understanding 
and controlling one”s superficial, consclous mind, the problem would 
be relatively simple. Most people can control their conscious mind by 
means of the Buddha*s teachings through practice of religlous 
disciplines. But man also has a mind of which he 1s not aware. He 
cannot grasp It because he 1s unconscIous of it. He cannot control 1t 
because of being unable to grasp It. This kind of mìnd 1s called “alaya” 
or “Manas” In Sanskrit and corresponds to the subconscious mind In 
scIentific terminology. All that one has experienced, thought, and felt 
1n past remains In the depth of one”s subconscious mind. Psychologists 
recognIze that the subconscIous mind not only exerts a great Influence 
on the man's character and his mental functions but even causes 
varlous disorders. Because 1t 1s normally beyond our reach, we cannot 
control the subconsclous mind by mere reflection and meditation. In 
fact, karma contributes a considerable problem to current practice of 
meditation. 
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Chương Năm Mươi Lăm 
Chapter FỨty-Five 


Điều Phục Vọng Tâm 


Vọng tâm là tâm khởi niệm phân biệt sinh ra hết thảy mọi cảnh 
giới. Vọng tâm gây nên sự phức tạp và phiền não trên đời nầy. Tu tập 
là quán cái tâm này khi nó khởi lên niệm phân biệt sinh ra hết thầy 
mọi cảnh giới. Hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng điều phục vọng tâm 
còn được gọi là Tu Tâm, nghĩa là gìn giữ tâm, không cho nó phóng 
túng kiêu ngạo. Trong giai đoạn đầu của thiển tập, đa số chúng ta sẽ 
luôn bận rộn với cái tâm vọng tưởng và dao động của mình. Tuy nhiên, 
chúng ta phải kiên trì trong tu tập cho đến khi nào tâm mình trở nên 
trong sáng, bình thản và không còn phan duyên, đó là lúc khởi đầu cho 
một biển chuyển lớn trên bước đường tu tập. Chừng đó may ra chúng 
ta mới có thể nhận chân được mình là ai. Người không biết tự điều 
chỉnh tâm mình cho hòa hợp với từng hoàn cảnh cũng giống như một tử 
thi trong quan tài. Hãy quay trở lại hướng vào tâm mình, cố tìm niềm 
vui trong chính bản tâm, bạn sẽ luôn tìm thấy trong đó suối nguồn bất 
tận của sự an vui đang sẵn sàng chờ đón bạn thưởng thức. Chỉ khi nào 
tâm bạn được điều phục và đi trên con đường chân chính thì tâm ấy 
mới hữu dụng cho chính bạn và cho xã hội. Một cái tâm bất thiện 
chẳng những nguy hiểm cho chính bạn, mà còn nguy hiểm cho cả xã 
hội nữa. Nên nhớ rằng tất cả những tai ương gây nên bởi con người 
đều bắt nguồn từ từ những người không kiểm soát được tâm mình hay 
những người không biết cách điều phục tâm mình. Theo dòng thiển 
Phật giáo, để điều phục vọng tâm, chúng ta phải không bỏ gì vào trong 
đó (vô tâm). Trong đạo Phật, tu chỉ là chuyển hóa tâm, nghĩa là dùng 
một thứ kỷ luật nội tại để chuyển đổi tâm. Trong cuộc sống hằng ngày, 
thường thì con người chúng ta luôn kinh qua hai trạng thái đối nghịch 
nhau (có ảnh hưởng trực tiếp đến tâm con người): hạnh phúc và khổ 
đau. Dù chúng ta không muốn bàn luận xa để phân biệt về một cái 
thức trong tiểu để này, ai trong chúng ta cũng phải thừa nhận rằng 
ngoài cái cơ thể hiển hiện chúng ta còn một phần khác thống trị cả 
phần cơ thể ấy. Ai trong chúng ta cũng phải đồng ý rằng kinh nghiệm 
về khổ đau và hạnh phúc không đơn thuần xảy ra nơi thân thể chúng 
ta, mà nó bắt nguồn từ một chỗ trừu tượng bên trong mà đạo Phật gọi 
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nó là “tâm”. Theo đạo Phật, những sinh hoạt tinh thần mạnh mẽ dưới 
hình thức tình cẩm và tư tưởng, mạnh mẽ đến nỗi chúng có khả năng 
thống trị luôn cả kinh nghiệm về thể xác. Đây là điểm then chốt trong 
đạo Phật, vì từ quan điểm này chúng ta mới thừa nhận rằng tu chính là 
chuyển hóa tâm, và chuyển hóa tâm chính là tu. Và từ chính quan 
điểm này chúng ta thừa nhận rằng chính trạng thái tâm, bao gồm thái 
độ, tư tưởng và tình cảm, đóng vai trò quyết định cho những kinh 
nghiệm về hạnh phúc và đau khổ của chúng ta. Trong vấn để chuyển 
hóa tâm, người Phật tử nên nhớ rằng không có một thứ kỷ luật nào có 
thể được dùng để ép buộc tâm mình phải theo. Nó phải được hành sử 
trên căn bản tự nguyện chấp nhận chuyển hóa. Tuy nhiên, sự tự 
nguyện chấp nhận này chỉ xẩy ra sau khi chúng ta đã nhận diện và 
thấy rõ thái độ, tư tưởng hoặc tình cảm hay lối sống nào là có lợi ích 
cho mình và cho người. Và chỉ có con đường tâm linh mà mình quyết 
định theo đuổi mới có thể giúp cho chúng ta chuyển hóa tâm mình mà 
thôi. Tuy nhiên, để có khả năng chuyển hóa tâm mình, chúng ta phải 
hiểu thái độ, tư tưởng và tình cảm chúng ta làm việc như thế nào. 
Chúng ta phải hiểu rõ sự khác biệt giữa thiện và bất thiện. Trong đạo 
Phật, nói không phải là tu, mà thực hành bằng tất cả năng lực và sự 
thành khẩn của chính mình mới là tu. Nếu chúng ta nói để giảm thiểu 
những năng lực bất thiện như tham, sân, si, mạn, nghi, tà kiến, sát, đạo, 
dâm, vọng, chúng ta phải có tấm lòng từ, bi, hỷ, xả, vân vân, thì đó chỉ 
là lời nói trống rỗng. Chỉ nói rằng đây là thứ cần cho một cái tâm thiện 
là chưa đủ, hay chỉ mong ước mình từ bi hơn, thương yêu hơn hay hỷ xả 
hơn thôi cũng chưa đủ. Ngược lại, người Phật tử phải cố gắng liên tục 
để tu tập những tánh thiện bên trong mình. Chìa khóa của việc chuyển 
hóa tâm là sự cố gắng và thành khẩn liên tục. Để có thể bước lên con 
đường chuyển hóa tâm mình, người Phật tử không có sự lựa chọn nào 
khác hơn là phải tu tập giới luật và tự quán sát lấy mình xem coi 
những thái độ, tư tưởng và tình cảm phát khởi ra sao trong tâm mình. 
Những tu tập này sẽ cho chúng ta trí tuệ chân thật có thể giúp chúng ta 
biết rõ ràng phải làm cái gì thiện và không làm cái gì bất thiện. Đó là 
cách chuyển hóa tâm chân chính nhất của người Phật tử. 

Một trong những mục đích chính của việc hành thiển là điều phục 
vọng tưởng. Khi chúng ta có khả năng trụ trong trạng thái hoàn toàn 
sáng suốt bằng cách đoạn trừ mọi vọng tưởng và không rơi vào trạng 
thái hôn trầm, đó là tịnh tọa. Khi trong ngoài như nhứt, và không có bất 
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cứ hoàn cảnh nào có thể gây trở ngại cho mình, đó là Thiển. Khi chúng 
ta hiểu được chân thật nghĩa của tọa thiền, chúng ta sẽ hiểu được chính 
mình. Trong tâm chúng ta có một thanh kiếm kim cương. Nếu chúng ta 
muốn hiểu chính mình thì hãy lấy thanh kiếm kim cương ấy ra mà 
đoạn trừ tất cả mọi thứ tốt xấu, dài ngắn, đến đi, cao thấp, Phật ma, 
vân vân. Hãy cắt đứt hết thấy mọi thứ. Nếu chúng ta không suy nghĩ 
thì chúng ta và hành động là một. Chúng ta là trà mà chúng ta đang 
uống. Chúng ta cái cọ mà chúng ta đang sơn. Không suy nghĩ có nghĩa 
là trước khi suy nghĩ. Khi mà chuyện “không suy nghĩ” hiện hữu, 
chúng ta là toàn bộ vũ trụ; toàn bộ vũ trụ là chúng ta. Đây mới đích 
thực là tâm thiển, cái tâm tuyệt đối. Nó vượt trên cả không gian và 
thời gian; vượt lên cả sự đối đãi nhị nguyên ta và người, tốt và xấu, 
sống và chết. Chân lý chỉ là như thị. Chân lý chỉ hiện hữu trên đầu cọ 
của anh thợ sơn mà thôi. Mà thật vậy, sự giải thoát thật sự là sự giải 
thoát từ suy nghĩ, giải thoát từ tất cả mọi chấp trước, ham muốn và 
vọng tưởng, ngay cả chuyện sống và chết. 

Theo Kinh Tứ Niệm Xứ trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy: “Nây 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mỗi khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có sỉ mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 
trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
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Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức.” 

Theo Kinh Duy Ma Cật, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm bệnh; vâng 
mệnh Phật, Văn Thù Sư Lợi Bồ Tát đến thăm cư sĩ. Văn Thù hỏi: “Cư 
sĩ! Bồ Tát có bệnh phải điều phục tâm mình như thế nào?” Duy Ma 
Cật đáp: “Bồ Tát có bệnh phải nghĩ thế nầy: “Ta nay bệnh đây đều từ 
các món phiền não, điên đảo, vọng tưởng đời trước sanh ra, là pháp 
không thật có, lấy ai chịu bệnh đó. Vì sao? Vì tứ đại hòa hợp giả gọi là 
thân, mà tứ đại không chủ, thân cũng không ngã. Lại nữa, bệnh nầy 
khởi ra đều do chấp ngã, vì thế ở nơi ngã không nên sanh lòng chấp 
đấm. Bây giờ đã biết gốc bệnh, trừ ngay ngã tưởng và chúng sanh 
tưởng, phải khởi pháp tưởng. Nên nghĩ rằng: “Thân nầy chỉ do các 
pháp hiệp thành, khởi chỉ là pháp khởi, diệt chỉ là pháp diệt. Lại các 
pháp ấy đều không biết nhau, khi khởi không nói nó khởi, khi diệt 
không nói nó diệt? Bồ Tát có bệnh muốn diệt trừ pháp tưởng phải 
nghĩ rằng: 'Pháp tưởng nầy cũng là điên đảo, điên đảo tức là bệnh lớn, 
ta nên xa lìa nó. Thế nào là xa ha? Lầa ngã và ngã sở. Thế nào là lìa 
ngã và ngã sở? Là ha hai pháp. Thế nào là ha hai pháp? Là không 
nghĩ các pháp trong , ngoài, mà thực hành theo bình đẳng. Sao gọi là 
bình đẳng? Là ngã bình đẳng, Niết Bàn bình đẳng. Vì sao? Ngã và 
Niết Bàn hai pháp nầy đều không. Do đâu mà không? Vì do văn tự 
nên không. Như thế, hai pháp không có tánh quyết định. Nếu đặng 
nghĩa bình đẳng đó, thì không có bệnh chi khác, chỉ còn có bệnh 
KHÔNG, mà bệnh KHÔNG cũng không nữa.' Vị Bồ Tát có bệnh dùng 
tâm không thọ mà thọ các món thọ, nếu chưa đầy đủ Phật pháp cũng 
không diệt thọ mà thủ chứng. Dù thân có khổ, nên nghĩ đến chúng 
sanh trong ác thú mà khởi tâm đại bi. Ta đã điều phục được tâm ta, 
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cũng nên điều phục cho tất cả chúng sanh. Chỉ trừ bệnh chấp mà 
không trừ pháp, dạy cho dứt trừ gốc bệnh. Sao gọi là gốc bệnh? Nghĩa 
là có phan duyên, do có phan duyên mà thành gốc bệnh. Phan duyên 
nơi đâu? Ở trong ba cõi. Làm thế nào đoạn phan duyên? Dùng vô sở 
đắc; nếu vô sở đắc thì không có phan duyên. Sao gọi là vô sở đắc? 
Nghĩa là ly hai món chấp. Sao gọi là hai món chấp? Nghĩa là chấp 
trong và chấp ngoài; ly cả hai đó là vô sở đắc. Ngài Văn Thù Sư Lợi! 
Đó là Bồ Tát có bệnh, điều phục tâm mình để đoạn các khổ như già, 
bệnh, chết là Bồ Đề của Bồ Tát. Nếu không như thế thì chỗ tu hành 
của mình không được trí tuệ thiện lợi. Ví như người chiến thắng kẻ oán 
tặc mới là dõng, còn vị nào trừ cả già, bệnh, chết như thế mới gọi là 
Bồ Tát. Bồ Tát có bệnh nên nghĩ thêm thế nây: “Như bệnh của ta đây, 
không phải là thật, không phải có; bệnh của chúng sanh cũng không 
phải thật, không phải có.” Khi quán sát như thế, đối với chúng sanh 
nếu có khởi lòng đại bi ái kiến thì phải bổ ngay. Vì sao? Bồ Tát phải 
dứt trừ khách trần phiền não mà khởi đại bi, chớ đại bi ái kiến đối với 
sanh tử có tâm nhàm chán, nếu lìa được ái kiến thì không có tâm nhàm 
chán, sanh ra nơi nào không bị ái kiến che đậy, không còn bị sự ràng 
buộc, lại nói pháp cởi mở sự ràng buộc cho chúng sanh nữa. Như Phật 
nói: 'Nếu mình bị trói mà lại đi mở trói cho người khác, không thể 
được; nếu mình không bị trói mới mở trói cho người khác được." Ngài 
Văn Thù Sư Lợi! Bồ Tát có bệnh nên điều phục tâm mình như thế, mà 
không trụ trong đó, cũng không trụ nơi tâm không điều phục. Vì sao? 
Nếu trụ nơi tâm không điều phục là pháp của phàm phu, nếu trụ nơi 
tâm điều phục là pháp của Thanh Văn, cho nên Bồ Tát không trụ nơi 
tâm điều phục hay không điều phục, lìa hai pháp ấy là hạnh Bồ Tát. Ở 
trong sanh tử mà không bị nhiễm ô, ở nơi Niết Bàn mà không diệt độ 
hẳn là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh phàm phu, không phải hạnh 
Hiền Thánh là hạnh Bồ Tát. Không phải hạnh nhơ, không phải hạnh 
sạch là hạnh Bồ Tát. Tuy vượt khỏi hạnh ma mà hiện các việc hàng 
phục ma là hạnh Bồ Tát. Cầu nhứt thiết trí, không cầu sái thời là hạnh 
Bồ Tát. Dù quán sát các pháp không sanh mà không vào chánh vị 
(chơn như) là hạnh Bồ Tát. Quán mười hai duyên khởi mà vào các tà 
kiến là hạnh Bồ Tát. Nhiếp độ tất cả chúng sanh mà không mê đắm 
chấp trước là hạnh Bồ Tát. Ưa xa la mà không nương theo sự dứt đoạn 
thân tâm là hạnh Bồ Tát. Tuy ở trong ba cõi mà không hoại pháp tánh 
là hạnh Bồ Tát. Tuy quán 'Không' mà gieo trồng các cội công đức là 
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hạnh Bồ Tát. Dù thực hành vô tướng mà cứu độ chúng sanh là hạnh Bồ 
Tát. Dù thực hành vô tác mà quyển hiện thọ thân là hạnh Bồ Tát. Dù 
thực hành vô khởi mà khởi tất cả các hạnh là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành sáu pháp Ba la mật mà biết khắp các tâm, tâm sở của chúng sanh 
là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành sáu phép thần thông mà không dứt hết 
lậu hoặc phiền não là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ vô lượng tâm mà 
không tham đắm sanh về cõi Phạm thế (Phạm Thiên) là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành thiển định, giải thoát tam muội, mà không theo thiển 
định thọ sanh là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ niệm xứ mà không hoàn 
toàn lìa hẳn thân, thọ, tâm, pháp là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành tứ 
chánh cần mà không rời thân tâm tinh tấn là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành tứ như ý túc mà đặng thần thông tự tại là hạnh Bồ Tát. Dù thực 
hành ngũ căn mà phân biệt rành rẽ các căn lợi độn của chúng sanh là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành ngũ lực mà ưa cầu thập lực của Phật là 
hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bẩy pháp giác chi mà phân biệt rõ trí tuệ 
của Phật là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành bát chánh đạo mà ưa tu vô 
lượng Phật đạo là hạnh Bồ Tát. Dù thực hành các pháp chỉ quán trợ 
đạo mà trọn không thiên hẳn nơi tịch diệt (Niết Bàn) là hạnh Bồ Tát. 
Dù thực hành các pháp bất sanh bất diệt, mà dùng tướng hảo trang 
nghiêm thân mình là hạnh Bồ Tát. Dù hiện oai nghi theo Thanh Văn, 
Duyên Giác mà không rời Phật pháp là hạnh Bồ Tát. Dù tùy theo 
tướng hoàn toàn thanh tịnh của các pháp mà tùy theo chỗ sở ứng hiện 
thân là hạnh Bồ Tát. Dù quán sát cõi nước của chư Phật trọn vắng lặng 
như hư không mà hiện ra rất nhiều cõi Phật thanh tịnh là hạnh Bồ Tát. 
Dù chứng đặng quả Phật, chuyển Pháp Luân, nhập Niết Bàn mà không 
bỏ đạo Bồ Tát là hạnh Bồ Tát vậy. 

Nói tóm lại, vọng tâm là cái tâm chấp giữ mọi vọng tưởng và phân 
biệt sai lầm. Vọng tưởng bao gồm một lãnh vực tư tưởng rộng lớn. Nếu 
chúng ta ham muốn ăn ngon, chúng ta có thực vọng tưởng. Nếu chúng 
ta muốn nghe tiếng du dương, chúng ta có thanh vọng tưởng. Nếu 
chúng ta muốn có thú vui nhục dục, chúng ta có sắc dục vọng tưởng, 
vân vân. Tu tập thiền định là xả bổ mọi vọng tưởng, lấy tâm chân thật 
để tu tập, thì công đức ấy là vô lượng. Ngược lại, nếu chúng ta không 
tu tập được như vậy thì chẳng có lợi ích gì khi chỉ nói pháp suông. 
Theo Duy Thức Học, những vọng tưởng dấy lên chỉ là bóng dáng của 
lục trần. Nếu chúng ta hiểu được điều này, chúng ta có thể khước từ 
ngay khi chúng vừa mới xuất hiện. Thật vậy, nếu chúng ta nhất quyết 
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giữ cho tâm trong sáng không bị vướng bận bởi tư tưởng, thì các vọng 
tưởng ấy tự nó tan biến. Đó là một cách tu hành hết sức đơn giản 
không khổ nhọc gì, chỉ cần nhận đúng như vậy là đã biết tu rồi. Khi 
chúng ta đi, đứng, ngồi, nằm, một ý nghĩ vừa khởi lên, liển biết nó là 
bóng dáng của vọng tưởng, liền bổ ngay không theo nó, đó là tu tập 
đúng. Chúng ta không cần phải đợi đến giờ ngồi thiển mới gọi là tu 
thiền. Như vậy, đối với hành giả tu Phật chân chánh, chúng ta có thể tu 
tập vào bất cứ giờ phút nào, và ở bất cứ nơi nào cũng gọi là tu, ở sở 
hay ở nhà, chỉ cần nhận chân ra chân lý. Hành giả tu Phật nên luôn 
nhớ rằng thật là hết sức trọng yếu để giữ cho tâm trong sáng để đạt 
được trí huệ và gỡ bỏ vô minh. Chúng ta phải dùng trí huệ Bát nhã để 
nhận chân ra rằng vọng tưởng là giả, là ảo ảnh, và chúng sẽ tan biến 
một cách tự nhiên, và cách điều phục vọng tâm hữu hiệu nhất là khi 
cái tâm chấp giữ vọng tưởng khởi mà chúng ta bất chấp được thì tự 
nhiên những vọng tưởng sẽ biến mất. 


To Tame the Dcluded Mind 


lIllusion-mind 1s a mind results in complexity and confusion. This 
1llusion (deluded, wrong, false, or misleading)-mind, which results 1n 
complexity and confusion 1n this world. To cultivate means to 
contemplate on this 1llusion-mind, which results in complexity and 
confusion. Buddhist practitioners should always remember that to tame 
the mind also called to cultivate the mind, or to maintain and watch 
over the mind, not letting 1t get out of control, become egotistical, self- 
centered, etc. In the beginning of Zen practice, most of us find that the 
pnmary thing we must work with is our busy and chaotc mind. 
However, we must be firm In our practice until our mind becomes clear 
and balanced, and 1s no longer caught by external obJects, that 1s the 
time of a big change In our cultivation. At that time, we may be able to 
realize who we really are. ÀA man who does not know how to adjust his 
mind according to circumsfances would be like a corpse In a coffin. 
Turn your mind to yourself, and try to find pleasure within yourself, 
and you wIll always find therein an Infinite source of pleasure ready 
for your enJoyment. Only when your mind 1s under control and put in 
the ripht path, it will be useful for yourself and for society. An 
unwholesome mind 1s not only danger to yourself, but also to the whole 
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socIety. Remember all man-made calamities In the world 1s created by 
men who have not learned the way of mind control or men who don't 
know how to tame their minds. According to the Buddhist Zen, to tame 
the deluded mind we must not have any thing in 1t (take the mind of 
non-existence or the empty mind). In Buddhism, cultivating 1s simply 
transforming the mind, 1t 1s to say that we use some kind of Inner 
discipline to transform the heart. In our daily le, we usually 
©xperlence fwo contrary states of mind (that have direct bearing on 
human mind): happiness and suffering. Even though we don”t want to 
further discuss about the consciousness 1n this subtitle, we alÏ recognize 
that besides our concrete body we still have another part that 
dominates the body. We all agree that the experlences of suffering and 
happiness do not originate or stem from the body 1tself, they originate 
from an Iinner abstract place which Buddhism calls “mind”. According 
to Buddhism, powerful menfal experiences under the forms of thoughts 
and emotions are so strong that they have the capability to dominate all 
physical levels of experience. This 1s the key point in Buddhism, for 
Írom this poInt of view, we recognIze that cultivating 1s transforming 
the mind, and transforming the mind means cultivating. And from this 
V€TYy VIewpoinf, we agree that our sfate of mind, including our attitudes, 
thoughts and emotions, plays a crucial role In our experiences of 
happIness and suffering. In transforming the mind, Buddhists should 
remember that there”s no discipline can be used to force our mind. lí 
must be done on the basis of voluntary acceptance. However, this 
voluntary acceptance or volunfary follow a spiritual discipline happens 
only after we ourselves have recognized that certain attitudes, 
thoughts, emotions and ways of life are beneficial to us and to others. 
And the spiritual path 1s the only way that will help us transform our 
minds. However, to be able to transform our minds we must understand 
the way our attitudes, thoughts and emotion work. We must understand 
the differences between “wholesome” and “unwholesome”. In 
Buddhism, speaking 1s In no way cultivating, cultivating means 
practicing with our own energy and sincerity. lÝ we say In order to 
reduce greed, hatred, Ignorance, pride, doubt, wrong views, killing, 
stealing, lying, etc., we must have the mind of loving-kindness, 
compassion, Joy, and renunciation. This 1s only an empty word. Ít 1s not 
enouph to recognIze that this 1s what 1s required to obtain a wholesome 
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mind. lt is not enough simply to wish that we should have more loving- 
kindness, more compassilon, more Joy or more renunciation. Ôn the 
contrary, Buddhists must make an on going effort, again and again, to 
cultivate the positive aspects within us. The key for transforming the 
mind Is a susfained effort and sincerity. To be able to step on the way 
of transforming the mind, Buddhists have no other choIce but observing 
the rules and contemplating the way to examine how atfitudes, thoughts 
and emotions arise 1n us through Introspection. These will give us the 
real wisdom that can help us understand clearly what we should do and 
what we should not do with the wholesome and the unwholesome. This 
1s the real way of transforming of the mind of a Buddhist. 

One of the main purposes of meditation 1s to tame the deluded 
thoughts. When we are able to stay perfectly clear by cutting off all 
thinking and yet not falling Into a trance-like sleep, this 1s called “qulet 
sitting°. When inside and outside become one, and no circumstances 
can hinder us, this is Zen. When we understand the real meaning of 
siting Zen, we understand ourselves. In our mind there 1s a diamond 
sword. If we want to understand ourselves, take 1t and cut off good and 
bad, long and short, coming and going, hiph and low, Buddha and 
demons, etc. Let”s cut off all things. IÝ we are not thinking, we are one 
with our action. We are the tea that we are drinking. We are the brush 
that we are painting with. Not-thinking 1s before thinking. When there 
exIsts “not-thinking”, we are the whole universe; the unIVerse 1s us. 
Thịs 1s exactly the Zen mind, absolute mind. It is beyond space and 
time, beyond the dualitles of self and other, good and bad, life and 
death. The truth 1s Just what it 1s. The truth 1s Just verse 1s present In the 
tip of his brush. In fact, true freedom 1s freedom from thinking, freedom 
from all attachments, desires, and deluded thoughts, freedom from 
even from life and death. 

According to the Satipatthana Sutta in the Majjhima Nikaya, the 
Buddha taught: “Bhikkhus, doeas a Bhikhu abide contemplating mind 
as mind? Here a Bhikhu understands mind affected by lust as mind 
affected by lust, and mind unaffected by lust as mind unaffected by 
lust. He understands mind affected by hate as mind affected by hate, 
and mind unaffected by hate as mind unaffected by hate. He 
understands mind affected by delusion as mind affected by delusion, 
and mind unaffected by delusion as mind unaffected by delusion. He 
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understands contracted mind as contracted mind, and distracted mind as 
distracted mind. He understands exalted mind as exalted mind, and 
unexalted mind as unexalted mind. He understands surpassed mind as 
surpassed mind, and unsurpassed mind as unsurpassed mind. He 
understands concentrated mind as concentrated mind, and 
unconcenfrated mind as unconcentrated mind. He understands liberated 
mind as liberated mind, and unliberated mind as unliberated mind. In 
this way he abides contemplating mind as mind Internally, or he abides 
contemplating mind as mind externally, or he abides contemplating 
mind as mind both internally and externally. Or else, he abides 
contemplating in mind 1fs arising facfors, or he abides contemplating In 
mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating In mind both 1ts 
arising and vanishing factors. Or else mindfulness that “there 1s mind” 1s 
simply established In him to the extent necessary for bare knowledge 
and mindfulness. And he abides independent, not clinging to anything 
in the world. That is how a Bhikkhu abides contemplating mind as 
mind.” 

According to the Vimalakirti Sutra, when Upasaka Vimalakiri was 
sick; obeying the Buddha”s command, Manjusri Bodhisattva called on 
Vimalakirti to enquire after his health. ManjJusri asked: “How does a 
sick Bodhisattva control his mind?” Vimalaktrui replied: “A sick 
Bodhisattva should think thus: “My illness comes from ¡inverted 
thoughts and troubles (klesa) during my previous Ïlives but It has no real 
nature of 1s own. Therefore, who 1s suffering from 1t? Why 1s 1t so? 
Because when the four elements unite to form a body, the former are 
ownerless and the latter 1s egoless. Moreover, my ilÏness comes from 
my clinging to an ego; hence I should wipe out this clinging.` Now that 
he knows the source of his illness, he should forsake the concept of an 
ego and a living being. He should think of things (dharma) thus: “A 
body 1s created by the union of all sorts of đharmas (elements) which 
alone rise and all, without knowing one another and without 
announcing their rise and fall.” In order to wipe out the concept of 
things (dharmas) a sick Bodhisattva should think thus: “This notion of 
dharma 1s also an Inversion which 1s my great calamity. So I should 
keep from 1t.` What 1s to be kept from? From both subJect and obJect. 
What does this keeping from subJect and obJect mean? lt means 
keeping from dualitles. What does this keeping from dualities mean? lt 
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means not thinking of inner and outer dharmas (I.e. contraries) by the 
practice of Iimpartiality. What 1s Impartiality? It means equality (of all 
confrarles e.g.) ego and nirvana. Why 1s 1t so? Because both ego and 
nirvana are void. Why are both void? Because they exist only by 
names which have no independent nature of their own. “When you 
achieve this equality you are free from all illnesses but there remains 
the conception of voidness which also 1s an illusion and should be 
wiped out as well.” A sick Bodhisattva should free himself from the 
conception of sensation (vedana) when experlencing any one of 1ts 
three states (which are painful, pleasurable and neither painful nor 
pleasurable feeling). Before his full development Into Buddhahood 
(that 1s before delivering all living beings In his own mind) he should 
not wipe out vedana for his own benefit with a view to atfaining 
nirvana for himself only. Knowing that the body 1s subJect to suffering 
he should think of living beings In the lower realms of existence and 
gIVe rise to compassion (for them). Since he has succeeded In 
controlling his false views,, he should guide all living beings to bring 
theirs under control as well. He should uproot therrs (inherent) 1lÏnesses 
without (trying to) wIpe out non-existence dharmas (externals for sense 
data). For he should teach them how to cut off the origin of illness. 
What 1s the orlgin of illness? It 1s their clinging which causes thetr 
lness What are the objects of their clinging? They are the three 
realms (of desire, form and beyond form). By what means should they 
cut off their clinging? By means (of the doctrine that) nothing 
whatsoever can be found, and (that) 1f nothing can be found there wIll 
be no clinging. What 1s meant by “nothing can be found? It means (that) 
apart from dual views (There 1s nothing else that can be had). What are 
dual views? They are inner and outer views beyond which there 1s 
nothing. ManJusrn, this 1s how a sick Bodhissattva should control his 
mind. Top wipe out suffering from old age, I1llness and death 1s the 
Bodhisattva's bodhi (enlightened practice). lf he falls to do so his 
practice lacks wisdom and 1s unprofitable. For instance, a Bodhisattva 
1s (called) courageous 1f he overcomes hatred; 1f in addition he wipes 
out (the concept of) old age, 1llness and death he 1s a true Bodhisattva. 
A sick Bodhisattva should again reflect: Since my illness 1s neither real 
nor existing, the Illnesses of all living beings are also unreal and non- 
exIstent. But while so thinking 1f he develops a great compassion 
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derived from his love for living beings and from his attachmernt to this 
false view, he should (Immediately) keep from these feelings. Why 1s 1t 
so? Because a Bodhisattva should wipe out all external causes of 
troubles (klesa) while developing great compassion. For (this) love and 
(these) wrong views result from hate of birth and death. If he can keep 
from this love and these wrong views he will be free from hatred, and 
wherever he may be reborn he wIll not be hindered by love and wrong 
views. His next life will be free from obstructions and he will be able 
to expound the Dharma to all living beings and free them from 
bondage. AÀs the Buddha has said, there is no such thíng as untying 
others when one 1s still held in bondage for 1t 1s possible to untie others 
only after one 1s free from bonds. ManJusri, a sick Bodhisattva should 
thus control his mind while dwelling 1n neither the (state of) controlled 
mind nor 1s opposite, that of uncontrolled mind. For 1ƒ he dwells in (the 
state of) uncontrolled mind, this 1s stupidity and 1f he dwells In (that of) 
controlled mind, this 1s the sravaka stage. Hence a Bodhisattva should 
not dwell in either and so keep from both; this 1s the practice of the 
Bodhisattva stage. When stayIng in the realm of birth and death he 
keeps from 1fs Impurity, and when dwelling in nirvana he keeps from 
(is condition of) extinction of reincarnation and escape from suffering; 
this 1s the practice of the Bodhisattva stage. That which 1s neither 
worldly nor saintly 1s Bodhisattva development (mnto Buddhahood). 
That which 1s neither Impure nor pure 1s Bodhisattva practice. Although 
he 1s beyond the demonic state he appears (in the world) to overcome 
demons; this 1s Bodhisattva conduct. In his quest of all knowledge 
(sarvajna) he does not seek 1t at an Inapproprlate moment; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he looks Into the uncreated he does not 
achieve Buddhahood; this 1s Bodhisattva conduct. Although he looks 
1nfo nidana (or the twelve links 1n the chan of exIstence) he enters all 
States Of perverse views (to save living beings); this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he helps all living beings he does not g1ve rise to 
clinging; this 1s Bodhisattva conduct. Although he keeps from the 
phenomenal he does not lean on the voidness of body and mind; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he passes through the three worlds (of 
desire, form and beyond form) he does not InJure the Dharmata; this 1S 
the Bodhisattva conduct. Although he realizes the voidness (of thing) 
he sows the seeds of all merifs; this 1s Bodhisattva conduct. Although 
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he dwells in formlessness he continues delivering living beings; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he refrains from (creatIve) activitles he 
appears In his physical body; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
keeps (all thoughts) from rising he performs all good deeds; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the six perfections 
(paramifas) he knows all the mental states of living beings; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he possesses the six supernatural 
powers he refrains from putfting an end to all worldy streams; this 1s 
Bodhisattva conduct. Although he practices the four Infinite states of 
mind, he does not wish to be reborn in the Brahma heavens, this 
Bodhisattva conduct. Although he practices meditaton, serenity 
(dhyana), liberation and samadhi, he does not avail himself of these to 
be reborn In dhyana heavens; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practice the four states of mindfulness he does not keep for ever from 
the karma of body and mind; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices the four right efforts he persists in physical and mental zeal 
and devotlon; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
four Hinayana steps to supernatural powers he wIll conftinue doing so 
until he achieves all Mahayana supernatural powers; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he practices the five spiritual faculties 
of the sravaka stage he discerns the sharp and dull potentialitles of 
living beings; this 1s Bodhisattva conduct. Although he practices the 
five powers of the sravaka stage he strives to achieve the ten powers Of 
the Buddha; this is Bodhisattva conduct. Although he practices the 
seven Hinayana degrees of enlightenment he discerns the Buddha's 
all-wisdom (sarvajJna); this Is Bodhisattva conduct. Although he 
practices the eightfold noble truth (of Hinayana) he delights In treading 
the Buddhaˆs boundless path; this 1s Bodhisattva conduct. Although he 
practices samathavipasyana which contributes to the realizaton of 
bodhi (enliphtenment) he keeps from slipping Into nirvana; this 1S 
Bodhisattva conduct. Although he practices the doctrine of not creating 
and not annihilating things (dharma) he still embellishes his body with 
the excellent physical marks of the Buddha; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he appears as a sravaka or a pratyeka-buddha, he 
does not stray from the Buddha Dharma; this 1s Bodhisattva conduct. 
Although he has realized ultimate purity he appears In bodily form to 
do his work of salvation; this 1s Bodhisattva conduct. Although he sees 
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Iinto all Buddha lands which are permanently still like space, he causes 
them to appear In ther purity and cleanness; this 1s Bodhisattva 
conduct. Although he has reached the Buddha stage which enables him 
to turn the wheel of the Law (to preach the Dharma) and to enter the 
state of nirvana, he does not forsake the Bodhisattva path; this 1s 
Bodhisattva conduct.” 

In short, a deluded mind 1s the mental processes of living beings on 
greed, hatred and stupidity. Polluted thoughts comprise a wide range of 
thoughts. If we are greedy for deliclous food, we have polluted 
thoughts on food. If we wish to listen to fine sounds, we have polluted 
thoughts on sounds. lf we wish to experlence sensual pleasures, we 
have polluted thoughts on sensual pleasures, and so on. If we practice 
medifation we can stop our Idle thoughts and cultivate the Way with 
our true mind, then our merit and virtue will be measureless and 
boundless. But If we do not take time to cultivate, there 1s no use Just 
talking dharma. According to the Study of Mind-Only, false thoughts 
are simply the objects of the six senses. IÝ we understand this, we can 
reJect false thoughts as soon as they appear. As a matter of fact, IÝ we 
are determined to keep our mind clear of any thoupht, false thoughts 
automatically disappear. This 1s the simplest way of practicing 
meditation. When we are walking, standing, sitting or lying down, 
whenever a thought arIses, we recognIze 1t, but do not follow 1t, that 1s 
practicing of meditation. We do not have to walt for the time to sSIt 
down In meditation to practice meditaton. Thus, for Buddhist 
practitioners, we can practice medifation at any time, anywhere, while 
at work or at home, Just realize the truth. Buddhist practitioners should 
always remember that 1t 1s very crucial that we mainfain a clear mind 
fo gain wisdom and remove Ignorance. We must use our perfect 
wisdom to realize that delusions are false, illusory, and they will 
automatically disappear, and the most effective way to ftame our 
deluded minds 1s that If we are able to disregard when false thoughts 
arise in our deluded minds, these delusive thoughts will naturally 
vanish. 
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Chương Năm Mươi Sáu 
Chapter FỨty-Six 


Tu Tập Tín Tâm 


Tu Tập Tín Tâm: Theo Phật giáo, tín tâm là tâm tin theo pháp mà 
mình được nghe mà không có lòng nghi ngờ. Thường thì một vị Bồ Tát 
luôn có tín tâm. Thật vậy, trong Phật giáo, tín tâm được coi như là bước 
đầu tiên trên đường tu đạo thanh tịnh. Tín Tâm cũng được coi như là 
cánh tay hái lấy của báu Phật pháp. Vị Bổ Tát phải tu tập tín tâm và 
trải qua ít nhất tám a tăng kỳ thực hành các ba la mật trước khi ngài có 
thể đắc a nậu đa la tam miệu tam bổ để. Tín Tâm Bồ Tát ít thiên về nỗ 
lực nhưng thiên về lòng tin nhiều hơn. Một vị Tín Tâm Bồ Tát cần 
nhiều thời gian để thành Phật hơn một vị Trí Tuệ Bồ Tát. Cứ theo tín 
tâm ấy, nương theo trung đạo tiến vào, thì viên diệu phát ra. Từ nơi 
chân diệu viên, càng phát càng chân diệu. Diệu tín thường trụ. Tất cả 
vọng tưởng vô dư đều dứt hết, thuần là chân trung đạo. Đó gọi là tín 
tâm trụ. Hành giả tu Phật nên lấy sự tín tâm làm căn bản trong tu tập. 
Một hôm, thiển sư Lâm Tế thượng đường dạy chúng: "Này các đạo 
lưu, các đấng tiên đức xưa thấy đều có con đường nhiếp dẫn mọi 
người; riêng lối chỉ dạy của sơn Tăng đây, chỉ cốt giúp mọi người 
không bị mê hoặc. Nếu mấy ông muốn dùng, thì cứ dùng, chứ đừng 
chần chờ thắc mắc. Ngày nay kẻ học vì bất ổn nào mà không thể 
chứng đắc? Bất ổn chính ở chỗ họ không có đủ Tín Tâm. Một khi mấy 
ông không có đủ tín tâm, tức thì bị những cảnh ngộ chung quanh dày 
xéo. Khi bị ngoại cảnh sai sử và lôi kéo, mấy ông hết còn có tự do nào 
nữa. Nếu mấy ông không còn mãi miết theo ngoại cảnh, mấy ông sẽ 
được như các đấng tiên đức. Mấy có muốn biết các đấng tiên đức xưa 
như thế nào không? Họ chẳng khác gì những người đang đứng ngay 
trước mặt mấy ông nghe ta giảng pháp. Chỉ vì thiếu tín tâm mà mãi 
miết đuổi theo ngoại vật. Và những gì mà mấy ông bắt được bằng sự 
đeo đuổi ấy chỉ là cái xuất sắc của văn tự, xa với cuộc sống của các 
tiên đức xưa. Các đạo lưu! Theo chỗ thấy của sơn Tăng đây với đức 
Thích Ca không khác. Ngày nay, trăm đường ứng dụng còn thiếu chỗ 
nào đâu. Sáu nẻo thần quang, chưa từng gián đoạn, chưa từng trắc trở. 
Nếu thấy được như thế, quả thật là một kẻ vô sự. Mong các đạo lưu 
đừng nhầm lẫn chỗ này, hãy cẩn trọng!" 
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Tín Tâm Minh: Tín Tâm Minh là tên của bài kệ dài 146 dòng mà 
theo truyền thống được cho là của Tăng Xán (?-606), Tam Tổ Thiển 
tông Trung Hoa. Bài kệ là một thí dụ về thi kệ Thiển buổi sơ thời gồm 
nhiều câu nổi tiếng đã được trích dẫn nhiều lần trong văn học Thiển về 
sau này. Tổ Tăng Xán hầu như sống ẩn dật suốt đời, nhưng ta có thể 
nhìn ra tư tưởng của Tổ qua một thi phẩm luận về lòng tin có tên là Tín 
Tâm Minh. Tác phẩm nổi tiếng vĩ đại này chẳng những là một lời biện 
minh cho giá trị của thi kệ Thiển khi khẳng định rằng một khi đã đạt 
ngộ, mọi lời ca điệu múa đều là Pháp âm (người ta có thể tự tại du hý 
cõi pháp giới), mà đây còn cho chúng ta thấy được những bút tích của 
vị Thiển sư vĩ đại chẳng những đã góp phần xứng đáng nhất vào sự 
luận giải tông chỉ nhà Thiển, mà tác phẩm vĩ đại nầy còn giúp trang bị 
cho hành giả tu Phật, đặc biệt là hành giả tu Thiển một cái tín tâm 
kiên định hay là tâm tin theo pháp mà mình được nghe mà không có 
chút lòng nghi ngờ nào: 

Đạo lớn chẳng øì khó, 

Cốt đừng chọn lựa thôi. 

Quí hồ không thương ghét, 

Tự nhiên ngời sáng. 

(Chí đạo vô nan, 

duy hiểm giản trạch. 

Đẳn mạc tắng ái, 

đồng nhiên minh bạch). 

Sai lạc nửa đường tơ, 

Đất trời liền phân cách. 

Chớ nghĩ chuyện ngược xuôi, 

Thì hiện liền trước mắt 

(Hào li hữu sai, Thiên địa huyền cách. 
Dục đắc hiện tiền, Mạc tổn thuận nghịch). 
Đem thuận nghịch chỏi nhau, 

Đó chính là tâm bịnh. 

Chẳng nắm được mối huyền, 

Hoài công lo niệm tịnh. 
(Vi thuận nghịch tương tranh, thị vi tâm bịnh 
Bất thức huyền chỉ, đồ lao niệm tịnh). 
Tròn đầy tự thái hư, 

Không thiếu cũng không dư. 
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Bởi mãi lo giữ bỏ, 

Nên chẳng được như như. 

(Viên đồng thái hư, vô khiếm vô dư 
Lương do thủ xả, sở dĩ bất như). 

Ngoài chớ đuổi duyên trần, 

Trong đừng ghì không nhẫn. 

Cứ một mực bình tâm, 

Thì tự nhiên dứt tận. 

(Mạc trục hữu duyên, vật trụ không nhẫn 
Nhứt chủng bình hoài, dẫn nhiên tự tận). 
Ngăn động mà cầu tịnh, 

Hết ngăn lại động thêm. 

Càng trệ ở hai bên, 

Thà rõ đâu là mối. 

(Chỉ động qui chỉ, chỉ cánh di động 

Duy trệ lưỡng biên, minh tri nhứt chủng). 
Đầu mối chẳng rõ thông 

Hai đầu luống uổng công. 

Đuổi có liền mất có 

Theo không lại phụ không. 

(Nhứt chủng bất thông, lưỡng xứ thất công 
Khiển hữu một hữu, tòng không bối không). 
Nói nhiều thêm lo quấn, 

Loanh quanh mãi chẳng xong. 

Dứt lời dứt lo quẩn, 

Đâu đầu chẳng suốt thông. 

(Đa ngôn đa lự, chuyển bất tương ưng 
Tuyệt ngôn tuyệt lự, vô xứ bất thông). 
Trở về nguồn nắm mối 

Dõi theo ngọn mất tông 

Phút giây soi ngược lại 

Trước mắt vượt cảnh không. 

(Qui căn đắc chỉ, tùy chiếu thất tông 

Tu du phản chiếu, thắng khước tiền không). 
Cảnh không trò thiên diễn 

Thảy đều do vọng kiến 

Cứ gì phải cầu chơn 
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Chỉ cần dứt sở kiến 

(Tiền không chuyển biến, giai do vọng kiến 
Bất dụng cầu chơn, duy tu tức kiến). 

Hai bên đừng ghé mắt 

Cẩn thận chớ đuổi tầm 

Phải trái vừa vướng mắc 

Là nghiền đốt mất tâm. 

(Nhị kiến bất trụ, thận vật truy tầm 

Tài hữu thị phi, phấn nhiên thất tâm). 

Hai do một mà có 

Một rồi cũng buông bỏ 

Một tâm ví chẳng sanh 

Muôn pháp tội gì đó. 

(Nhi do nhứt hữu, nhứt diệc mạc thủ 

Nhứt tâm bất sinh, vạn pháp vô cữu). 
Không tội thì không pháp 

Chẳng sanh thì chẳng tâm 

Tâm theo cảnh mà bặt 

Cảnh theo tâm mà chìm. 

(Vô cữu vô pháp, bất sanh bất tâm 

Năng tùy cảnh diệt, cảnh trục năng trầm). 
Tâm là tâm của cảnh 

Cảnh là cảnh của tâm 

Vì biết hai đằng dứt 

Rốt cùng chỉ một không. 

(Cảnh do năng cảnh, năng do cảnh năng 
Dục tri lưỡng đoạn, nguyên thị nhứt không). 
Một không, hai mà một 

Bao gồm hết muôn sai 

Chẳng thấy trong thấy đục 

Lấy gì mà lệch sai. 

(Nhứt không đồng lưỡng, tểỀ hàm vạn tượng 
Bất kiến tính thô, ninh hữu thiên đẳng). 
Đạo lớn thể khoan dung 

Không dễ mà không khó 

Kẻ tiểu kiến lừng khừng 

Gấp theo và chậm bỏ. 
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(Đại đạo thể khoan, vô dị vô nan 

Tiểu kiến hồ nghi, chuyển cấp chuyên trì). 
Chấp giữ là nghiêng lệch 

Dấn tâm vào nẻo tà 

Cứ tự nhiên buông hết 

Bổn thể chẳng qua lại. 

(Chấp chi thất độ, tâm nhập tà lộ 
Phóng chi tự nhiên, thể vô khứ trụ). 
Mê ảo nhọc tinh thần 

Tính gì việc sơ thân 

Muốn thẳng đường nhứt thặng 

Đừng chán ghét sáu trần. 

(Bất hảo lao thần, hà dụng sơ thân 

Dục thú nhứt thặng, vật ố lục trần). 
Thuận tánh là hiệp đạo 

Tiêu dao dứt phiền não 

Càng nghĩ càng trói thêm 

Lễ đạo chìm mê mãi. 

(Nhiệm tánh hiệp đạo, tiêu dao tuyệt não 
Hệ niệm quai chơn, trầm hôn bất hảo). 
Sáu trần có xấu chỉ 

Vẫn chung về giác đấy 

Bậc trí giự vô vi 

Người ngu tự buộc lấy. 

(Lục trần bất ác, hoàn đồng chánh giác 
Trí giả vô vi, ngu nhơn tự phược). 

Mê sanh động sanh yên 

Ngộ hết xấu hết tốt 

Hết thảy việc hai bên 

Đều do vọng châm chước. 

(Mê sanh tịnh loạn, ngộ vô hảo ác 

Hết thảy nhị biên, vọng tự châm chước). 
Mơ mộng hão không hoa 

Khéo nhọc lòng đuổi bắt 

Chuyện thua được thị phi 

Một lần buông bỏ quách. 

(Mộng huyễn không hoa, hà lao bẩ tróc 
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Đắc thất thị phi, nhứt thời phóng khước). 
Mắt ví không mê ngủ 

Mộng mộng đều tự trừ 

Tâm tâm ví chẳng khác 

Thì muôn pháp nhứt như. 

(Nhãn nhược bất thụy, chư mộng tự trừ 
Tâm nhược bất dị, vạn pháp nhứt như). 
Nhứt như vốn thể huyền 

Bằn bặt không mảy duyên 

Cần quán chung như vậy 

Muôn pháp về tự nhiên. 

(Nhứt như thể huyền, ngột nhĩ vọng duyên 
Vạn pháp tể quán, qui phục tự nhiên). 
Đừng hỏi vì sao cả 

Thì hết chuyện sai ngoa 

Ngăn động chưa là tịnh 

Cái hai đà chẳng được 

Cái một lấy chi mà. 

(Dẫn kỳ sở dĩ, bất khả phương tỷ 

Chỉ động vô động, động chỉ vô chỉ 
Lưỡng ký bất thành, nhứt hà hữu nhĩ). 


Rốt ráo đến cùng cực 

Chẳng còn mắy qui tắc 

Bình đẳng hiệp đạo tâm 

Im bặt niềm tạo tác. 

(Cứu cánh cùng cực, bất tồn quĩ tắc 
Khế tâm bình đẳng, sở tác câu tức). 
Niềm nghi hoặc lắng dứt 

Lòng tin hóa lẽ trực 

My bụi cũng chẳng lưu 

Lấy gì mà ký ức 

Bổn thể vốn hư minh 

Tự nhiên nào nhọc sức. 


Trí nào suy lượng được 
Thức nào cân nhắc ra 
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Cảnh chơn như pháp giới 

Không người cũng không ta. 

(Phi tự lượng xứ, thức tình nan trắc 
Chơn như pháp giới, vô tha vô tự). 
Cần nhứt hãy tương ưng 

Cùng lẽ đạo bất nhị 

Bất nhị thì hòa đồng 

Không gì chẳng bao dong 

Mười phương hàng trí giả 

Đều chung nhập một tông. 

(Yêu cấp tương ưng, duy ngôn bất dị 
Bất nhị giai đồng, vô bất bao dong 
Thập phương trí giả, giai nhập thử tông). 
Tông nầy vốn tự tại 

Khoảnh khắc là vạn niên 

Dầu có không không có 

Mười phương trước mắt liền. 

(Tông phi xúc diên, nhứt nệm vạn nên 
Vô tại bất tại, thập phương mục tiển). 
Cực nhỏ là cực lớn 

Đồng nhau bặt cảnh duyên 

Cực lớn là cực nhỏ 

Đồng nhau chẳng giới biên. 

(Cực tiểu đồng đại, vong tuyệt cảnh giới 
Cực đại đồng tiểu, bất kiến biên biểu). 
Cái có là cái không 

Cái không là cái có 

Ví chửa được vậy chăng 

Quyết đừng nên nấn ná. 

(Hữu tức thị vô, vô tức thị hữu 

Nhược bất như thị, tất bất tu thủ). 

Một tức là tất cả 

Tất cả tức là một 

Quí hồ được vậy thôi 

Lo gì chẳng xong tất. 

(Nhứt tức nhứt thiết, nhứt thiết tức nhứt 
Đần năng như thị, hà lự bất tất). 
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Tín tâm chẳng phải hai 

Chẳng phải hai tín tâm 

Lời nói làm đạo dứt 

Chẳng kim cổ vị lai. 

(Tín tâm bất nhị, bất nhị tín tâm 
Ngôn ngữ đạo đoạn, phi cổ lai kim). 


Cultivation oƒ Bodhisaftvas' Mind oƒ Faith 


Cultfivating the Mind oƒ Faifh: A mìnd of faith 1s a believing mind 
which receives without doubting. Ủsually, bodhisattvas have the mind 
of faith. In fact, in Buddhism, mind of faith 1s the first and leading step 
1n the Path of Purification. The mind of faith 1s also regarded as a hand 
grasping the preclous truth of Buddha. A Bodhisattva must cultivate the 
devotion and practice all paramitas for at least eight asankheyas before 
he can achieve Anuttara Samyak Sambodhi. Devotional Bodhisattvas 
are less energetic and more faithful. It takes a Devotional Bodhisattva 
longer time to attain Buddhahood than an Intellectual Bodhisattva. 
With the mind of faith centered In the middle, they enter the flow 
where wonderful perfection reveals 1tself. From the truth of that 
wonderful perfection there repeatedly arise wonders of truth. They 
always dwell in the wonder of faith, until all false thinking 1s 
completely eliminated and the middle way 1s totally true. This 1s called 
the mind that resides In faith. Buddhist practitioners should consider the 
mind of faith as the basis of cultivation. One day, Zen master Lin-chi 
entered the hall and addressed the monks, saying, "FEriends, the anclent 
masters all had their way of helping others; as to my method, 1t consIsts 
1n keeping others away from being deceived. lf you want to use what 
you have In yourselves, use 1t, do not stand wavering. What 1s the 
trouble with students these days that they are unable to reach 
realization? The trouble lies In their not taking theIr Mind øƒ faith as the 
basis In cultivation, that 1s to say they do not believe themselves 
enough. As you are not believing enouph, you are buffeted about by 
the surrounding conditions in which you may find yourselves. Being 
enslaved and turned around by obJective situations, you have no 
Íreedom whatever, you are not masters of yourselves. lÝ you cease 
†rom running after outward things all the time, you wIll be like the old 
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masters. Do you wish to know what the old masters were like? They 
were no other than those who are ripht before you listening to my 
discourse. Where faith 1s lacking, there 1s constant pursuing outward 
obJects. And what you gain by this pursuing 1s mere literary excellence 
which 1s far from the life of old masters. O friends†l As far as I can see, 
my Insight into Reality and that of Sakyamuni himself are In perfect 
agreement. ÀAs we move along, each according to his way, what 1s 
wanting to us? Are we not all sufficlent unto ourselves? The light 
emanating from each one of our six senses knows no InterruptIions, no 
obstructions. When your Insipht 1s thus penetrating enough, peaceful 
indeed 1s your life! Make here no mistake, O my friends, take care†" 
Inscribed on the Beleving Mind: Clear and believing mìind or 

Hymn of the Sincere Mind (Hsin-hsin-ming) 1s a verse of 146 lines 
traditionally attributed to Seng-tsan (?-606), the Third Patriarhc of 
Chinese Zen Buddhism. The verse 1s an early example of Zen poetry 
and includes many famous lines quoted in subsequent Zen literature. 
The thirrd patrlarch lived most of his liíe as a hermit (obscure), his 
thought 1s gleaned from a metrical composition known as Hsin-Hsin- 
Ming or “Inscribed on the Believing Mind”. This famous great work 
does not only offer Its own Justification for poetry by declaring that 
once enlightenment 1s attained, our dancing and songs are the volce of 
the Dharma; but this also shows us handwritings of the great Zen 
master who did not only contribute his valuable parts of commenfaries 
on Zen teachings, but this great work also helped equip Buddhist 
practitioners, especially Zen practitloners with a firm mind of faith or a 
believing mind which receives dharmas without any doubting: 

The Perfect Way knows no dificulties 

Except that 1t refuses to make preference: 

Only when freed from hate and love, 

lt reveals Itself fully and without disguIse. 


A tenth of an Inchˆs difference, 

And heaven and earth are set apart: 

lf you want to see 1t mamifest, 

Take no thought either for or agaInst It. 


To set up what you like 


450 


Against what you dislike. 

Thịs 1s the disease of the mind: 

When the deep meaning of the Way 1s 
not undersfood. 

Peace of mind 1s disturbed 

And nothing 1s gaIned. 


The Way 1s perfect like unto vast space, 
With nothing wanting, nothing superfluous: 
li is indeed due to making choIce 

That 1fs suchness 1s lost sipht of. 


Pursue not the outer entanglements, 
Dwell not in the Inner void; 

'When the mind rests serene 

In the oneness of things, 

The dualism vanishes by 1tself. 


And when oneness Is not 
thoroughly understood, 

In two ways loss Is sustained. 
The denmial of reality may lead to 
1fs absolute negation, 

While the upholding of the void 
may result in contradicting 1(self. 


'Wordiness and Intellection. 

The more with them the further astray we øo away; 
therefore, with wordiness and intellection, there 1s no 
place where we cannot pass freely. 


When we return to the root, we gain the meaning. 
When we pursue the external obJects, we lose the 
reason. The moment we are enliphtened within; we go 
beyond the voidness of a world confronting us. 
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Transformations going on in an empty world which 
confronts us. Appear real all because of ignorance: TTy 
not to seek after the true, only cease to cherish 
OpInIONS. 


Tarry not with dualism, carefully avoid pursuing 1f; as 
soon as you have right or wrong, confusion ensues, the 
mind 1s lost. 


The two exIsts because of the one, but hold not even to 
this one; when the one mind 1s not đisturbed, the ten 
thousand things offer no offence. 

When no offence 1s offered by them, they are as 1Ý not 
exIsting; when the mind 1s not disturbed, 1t 1s as 1f there 
1s no mind. The subJect 1s quieted as the obJect ceases, 
the obJect ceases as the subJect 1s quieted. 


The obJect 1s an obJect for the subJect, the subJect 1s a 
subJect for an obJect: Know that the relativity of the 
two; resfs ultimately on 
the oneness of the voi¡d. 


In the oneness of the void the two are one, 

And each of the two contains 1n 1(self all the ten 
thousand things: When no discrimination 1s made 
between this and that how can one-sided and 
preJudiced view arise? 


The Great Way 1s calm and large-minded, 
Nothing 1s easy, nothing 1s hard: 

Small views are 1rresolute, 

The more 1n haste the tardier they go. 


Clinging never keeps Itself within bounds, 
Ït1s sure to øo 1n the wrong way: 

Let go loose, and things are as they may be, 
While the essence neither departs nor abides. 
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Obey the nature of things, 

And you are in concord with the Way. 
Calm and easy and free from annoyance; 
But when your thoughts are tied, 

You turn away from the truth. 

They grow heavier and duller 

And are not at all sound. 


'When they are not sound, the soul 1s troubled; 

What 1s the use of being partial and one-sided then? If 
you want to walk the course of the One Vehicle, be not 
preJudiced against the six sense-obJects. 


When you are not preJudiced against the six sense- 
obJects, you 1n turn identfểy yourself with 
enliehtenment; the wise are non-active, while the 
1pgnorant bind themselves up. 


While the Dharma 1tself there 1s no 

1ndividuation, they 1gnorantly attach 

themselves to particular obJects. It is their own minds 
that create 1llusions. It 1s not the greatest of self- 
contradictions? 


lgnorance begets the dualism of rest and unrest, the 
enlightened have no likes and dislikes: All forms of 
dualism are 1gnorantly contrived by the mind 1(self. 


They are like unfo visions and flowers In the arr: Why 
should we trouble ourselves to take hold of them? Gan 
and loss, rIight and wrong, away with them once for alll 


lf an eye never falls asleep, all dreams wIll by 
themselves cease: If the mind retains 1(s oneness, the 
ten thousand things are of one suchness. 
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When the deep mystery of one suchness 1s fathomed, 
all of a sudden we forget the external entanglemenfs: 
When the ten thousand things are viewed In theIr 
oneness, we return to the origin and remain what we 
8T. 


Forget the wherefore of things, and we attain to a sfate 
beyond analogy: Movement stopped 1s no movement, 
and rest set 1n motion 1s not rest. When dualism does no 
more obtaIn, even oneness 1fself remains not as such. 


The ultimate end of things where they cannot go any 
further, 1s not bound In harmony with the Way 1s the 
pñnciple of Identity in which we find all doings In a 
quiescent sfate. 


lrresolutions are completely done away with, and the 
right faith 1s restored to 1s native straightness; nothing 
1s refained now, nothing Is to be memorized. All 1s 
void, lucid, and self-1lluminating, There 1s no stain, no 
©xerfion, no wasting of energy. 


Thịs 1s where thinking never attains, this 1s where the 
Imagination falls to measure. In the higher realm of 
True Suchness, there 1s neither “otherˆ nor “se]f.) 

When a direct Identification 1s asked for, we can only 
say “not two.` In being not two all 1s the same, all that 
1s comprehended n 1t: The wise in the ten quarters, 
they all enter Into this absolute faith. 


Thịs absolute faith is beyond quickening time and 
©exfension space. One I1nstant 1s ten thousand years; no 
matter how things are conditioned, whether with “to be” 
or “not to be.” It is manifest everywhere before you. 


The Infinitely small 1s as large as large can be, when 
external conditions are forgotten; 
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the Infinitely large 1s as small as small can be, 
when obJective limits are put out of sipht. 


What is 1s the same with what 1s not, what 1s not 1s the 
same with what 1s: Where this state of things falls to 
obtain, be sure not to tarry. 


One 1n all, all in one. If only this 1s realized, no more 
worry about your not being perfectl 

The believing mind 1s not divided, and undivided 1s the 
believing mind. Thịs 1s where words fail, for 1t 1s not of 
the past, future, or present. 
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Chương Năm Mươi Bảy 
Chapter FỨty-Seven 


Luyện Tâm Bằng Cách Tu Tập 
Lục Độ Ba La Mật 


Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ ngạn. Sáu Ba La 
Mật là sáu pháp vi diệu đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến 
Niết Bàn. Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến 
trình thành Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật 
Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ 
bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập 
và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật 
chẳng những sẽ giúp hành giả luyện tâm mà còn giúp hành giả vượt bờ 
mê qua đến bến giác. Bố thí Ba La Mật là cho một cách bình đẳng, 
không phân biệt thân sơ, bạn thù. Trì giới Ba la Mật có nghĩa là giữ 
giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất cứ tình huống nào. 
Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng mình chẳng kinh sợ. 
Tnì giới Ba La Mật được dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật 
Pháp. Nhẫn nhục Ba la mật được dùng để diệt trừ nóng giận và sân 
hận. Nhẫn nhục Ba la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La Mật. 
Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những øì khó nhẫn, nhẫn sự mạ ly 
mà không hề oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào 
quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân hận, ngã 
mạn cống cao, nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục Ba la 
mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những tật xấu 
kể trên. Tinh tấn Ba La Mật là ý chí kiên quyết theo đuổi mục đích tu 
tập. Tinh tấn Ba La Mật là nguồn năng lực để bắt đầu sự nghiệp tu tập 
của người Phật tử và tiếp tục nỗ lực cho đến khi thành tựu giác ngộ 
hoàn toàn. Thiền định có nghĩa là tư duy, nhưng không theo nghĩa tư 
duy về một phương diện đạo đức hay một cách ngôn triết học; nó là 
việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là luôn tu theo pháp tư duy 
để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định Ba la mật được dùng để 
diệt trừ sự tán loạn và hôn trầm. Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về 
sự vật và năng lực nhận định các khía cạnh chân thân thật của vạn 
hữu. Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
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ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. 

Có nhiều Phật tử luôn biết Lục Độ Ba La Mật là sáu pháp tu hành 
căn bản của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực hành. 
Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc gặp thử 
thách thì bố thí cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục cũng 
tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, thiển định đâu 
không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không thể xử 
dụng được chân trí tuệ trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì hình 
tướng tu hành có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố thí, 
mà còn kêu người khác phải bố thí cho mình càng nhiều càng tốt. 
Những người nầy luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ không chịu 
thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng 
đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá 
giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn 
nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi gặp chuyện 
thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tỉnh tấn, 
nhưng mà tỉnh tấn làm việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. 
Ai cũng biết thực tập thiền định nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh 
trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì những lý do nầy mà 
Đức Phật nói pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc 
Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật 
và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn 
những øì không như ý, tinh tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập trung 
tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có 
khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát tử. Thật tình mà 
nói, nếu người Phật tử chúng ta không cố gắng tu tập sáu ba la mật thì 
không cần biết bên ngoài chúng ta thành công như thế nào, những khó 
khăn và đau khổ sẽ vẫn tiếp tục ập đến gây phiển toái cho chúng ta. 
Có sáu điều giúp cho một vị hành giả giữ tròn sáu Ba La Mật: Thứ 
nhất là cúng dường; cúng dường để thành tựu đàn độ. Thứ nhì là hành 
trì giới luật. Học và hành trì giới giới luật để thành tựu giới độ. Thứ ba 
là Bi mẫn; bi mẫn để thành tựu nhẫn độ. Tâm mang tư tưởng bi mẫn vì 
hạnh phúc của chúng sanh. Đức Phật hy sinh hạnh phúc riêng mình, 
cũng như để lại tam tạng kinh điển cho hậu thế tiếp tục phổ độ chúng 
sanh. Thứ tư là tâm tinh tấn hành trì thiện pháp; siêng năng làm điều 
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thiện để thành tựu tiến độ. Thứ năm là ở nơi cô liêu. Ở nơi cô liêu để 
thành tựu thiển độ. Thứ sáu là Pháp lạc hay vui học Phật pháp để 
thành tựu trí độ. 


Training the Mind Through 
Practicing the Six Paramiifas 


According to the Sanskrit language, Paramita means crossing-over. 
SIX Paramitas mean the six wonderful things that ferry one beyond the 
sea of mortality to nirvana. S1x stages of spiritual perfection followed 
by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. The six virtues of 
perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism In many 
ways, they also contain virtues commonly held up as cardinal by all 
religIous systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the six paramifas will not only help 
Buddhist practitioners to train the mind, but also lead practitiloners to 
cross over from the shore of the unenlightened to the dock of 
enlightenment. Generosity-Paramita means to we should consider 
everyone cqually when we practice charitable giving, not 
discriminating agaisnt anyone, I1.e. to øIve alms to relatives, and not to 
give alms fo enemies, etc. Precept-Paramita means to observe the 
precepts with the mind that does not move. No matter what state you 
encounter, your mind does not move. Even though when Mount Tai 
has a landslide, you are not startled. Maintaining Precept Paramita 1s 
used to destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. 
Tolerance Paramita 1s used to destroy anger and hatred. Endurance- 
paramita, or forebearance paramita, patlence paramita, or ksanti- 
paramita 1s the third of the six paramitas. lt means to bear Insult and 
distress without resentment, It 1s also a gate of Dharma-illumination; 
for with 1t, we abandon all anger, arrogance, flattery, and foolery, and 
we teach and guide living beings who have such vices. Virya-Paramita 
1S resolutlon 1n pursuing the goal of cultivation. Virya 1s the source of 
energy to begin any Buddhist”s cultivation career and to see 1t through 
full awakening. Dhyana means meditation, not In the sense of 
meditaing on a moral maxim or a philosophical saying, but the 
disciplinng of oneself in tranquillization. In other words, Dhyana or 
mediftaion means the path of concentraton of mind to stop the 
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scattered mind. Meditation Paramifta 1s used to destroy chaos and 
drowsiness. The praJna-paramita or paramita wisdom means the right 
way of seeing things and the power of discerning the true aspects of all 
things. Wisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an intuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultmate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of oneˆs se]f. 

Many Buddhists always know that the Six Paramitas are the basic 
methods of cultivation for a Buddhist, but we do not try to practice 
them. To meet anyone at anywhere we always talk about the Six Perfections, 
but when the situation comes, we do not want to pracfice giving, we do not 
keep the precepts, we cannot tolerate any ciIrcumstances, we are not VIgOrous, 
we do not set aside time to practice medifation, and as a result, we can not use 
real wisdom to conduct our daily activities. So, what 1s the use of the 
cultivation of outside appearance? There are people who do not want to ø1ve 
out a cent; on the contrary, they demand others to g1ve to them, the more the 
better. They always want to gain the advantage and not take a loss. We all 
know that holding precepts means keeping the precepts that the Buddha 
taught, but when states come, we break the precepfs instead of keeping them. 
Although we all know that patilence can take us to the other shore, but when 
we meet a difficult situation, we can never be patient. Everyone wants to be 
Vigorous, but only vigorous in worldly businesses, not in cultivation. We all 
know that we should meditate to concentrate our mind so that wisdom can 
manifest, but we only talk and never practice. For these reasons, the Buddha 
taught the Six Perfections: øgiving means to give wealth or Buddhadharma to 
others, holding precepts means to keep the precepts that the Buddha taught 
and to refrain from wrong-doings, patlence means to patiently endure the 
things that do not turn out the way we wish them to, vigor means to be 
Vigorous 1n cultivation, meditation means to concentrate our mind until there 
are no mơre idle thoughts, and wisdom enables us to reach the other shore and 
end birth and death. Truly speaking, 1f we, Buddhists, do not try to practice the 
SIX paramitas, no matter how much outer success or development we may 
achieve, our problems and unhappiness will continue to pour 1n fo cause us 
troubles. There are six things which enable a practitioner to keep perfectly the 
sIX paramitas: Eirst, worshipful offerings. Second, to study and practice the 
moral duties. Third, pity, pitying thought for the happiness of all creatures. The 
Buddha died at 80 instead of 100. He left 20 years of his own happiness to his 
disciples, and also the Tripiaka for universal salvation. Fourth, zeal in 
gøoodness. Fifth, stay 1n isolation. Sixth, delight in the law. 
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Chương Năm Mươi Tám 
Chapter FỨfty-Eighf 


Tu Tập Tám Pháp 
Đưa Tâm Đến Sự Đoạn Tận 


Trong Phật giáo, đoạn tận còn có nghĩa là từ bỏ. Sự từ bỏ hay hành 
xã là làm rồi không chấp trước mà ngược lại xả bỏ tất cả những hoạt 
động ngũ uẩn. Phật tử thuần thành phải nên luôn nhớ rằng chúng ta 
chối bổ những lạc thú trần tục nhằm loại bổ những bám víu cho dễ tu 
hành. Chứ chúng ta không bao giờ chối bổ phương tiện của cuộc sống 
để chúng ta tiếp tục sống tu. Vì thế người con Phật vẫn ăn, nhưng 
không ăn mạng (mạng sống của chúng sanh). Người con Phật vẫn ngủ, 
nhưng không ngủ ngày ngủ đêm như con heo. Người con Phật vẫn đàm 
luận trong cuộc sống hằng ngày, nhưng không nói một đường làm một 
nẻo. Nói tóm lại, Phật tử thuần thành không chối bỏ phương tiện tiện 
nghi trong cuộc sống, mà chỉ từ chối không lún sâu hay bám víu vào 
những dục lạc trần tục vì chúng chỉ là những nhân tố của khổ đau và 
phiển não mà thôi. Theo Kinh Potaliya trong Trung Bộ Kinh, có tám 
pháp đưa tâm đến đến sự đoạn tận. Thứ nhất là “y cứ không sát sanh, 
sát sanh cần phải từ bổ”. Do duyên øì, lời nói như vậy được nói lên? Ở 
đây, nầy gia chủ, vị Thánh đệ tử suy nghĩ như sau: “Do nhơn những 
kiết sử nào ta có thể sát sanh, ta đoạn tận, thành tựu sự từ bỏ các kiết 
sử ấy. Nếu ta sát sanh, không những ta tự trách mắng ta vì duyên sát 
sanh, mà các bậc có trí, sau khi tìm hiểu, cũng sẽ khiển trách ta vì 
duyên sát sanh, và sau khi thân hoại mạng chung, ác thú sẽ chờ đợi ta, 
vì duyên sát sanh. Thật là một kiết sử, thật là một triển cái, chính sự 
sát sanh nầy. Những lậu hoặc, phiền lao nhiệt não nào có thể khởi lên, 
do duyên sát sanh, đối với vị đã từ bỏ sát sanh, những lậu hoặc, phiển 
lao nhiệt não như vậy không còn nữa.” Y cứ không sát sanh, sát sanh 
cần phải từ bỏ,” do duyên như vậy, lời nói như vậy được nói lên. 7h 
nhì là “y cứ không lấy của không cho, lấy của không cho cần phải từ 
bỏ.” (phần còn lại cũng giống như trong đoạn thứ nhất). Thứ ba là “y 
cứ nói lời chân thật, nói láo cần phải từ bỏ.” (phần còn lại cũng giống 
như trong đoạn thứ nhất). Thứ là “y cứ không nói hai lưỡi, nói hai 
lưỡi cần phải từ bỏ.” (phần còn lại cũng giống như trong đoạn thứ 
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nhất). Thứ năm là “y cứ không tham dục, tham dục cần phải từ bỏ.” 
(phần còn lại cũng giống như trong đoạn thứ nhất). Thứ sáu là “y cứ 
không hủy báng sân hận, hủy báng sân hận cần phải từ bỏ.” (phần còn 
lại cũng giống như trong đoạn thứ nhất). Thứ bảy là “y cứ không phẫn 
não, phẫn não cần phải từ bỏ.” (phần còn lại cũng giống như trong 
đoạn thứ nhất). Thứ ám là “y cứ không quá mạn, quá mạn cần phải từ 
bỏ.” (phần còn lại cũng giống như trong đoạn thứ nhất). 


To Cultivate Eight Things Thai 
Lead the Mind to the Cutting Oƒƒ oƒ Aƒƒfairs 


In Buddhism, cutting off also means not to grasp. Not to grasp on 
the past, but to renounce everything within the activity skandha which 
IS not in accord with the rules. Sincere Buddhists should always 
remember that we deny to indulge in worldly pleasures so that we can 
eliminate “clinging” to make 1t easy for our cultivation. We will never 
reJect means of life so we can continue to live to cultivate. A Buddhist 
still eat everyday, but never eats lives. ÀA Buddhist still sleeps but 1s not 
eager to sleep round the clock as a pig. ÀA Buddhist still converse 1n 
daily life, but not talk in one way and act in another way. In short, 
sincere Buddhists never reJect any means of life, but refuse to indulge 
1n or fo cling to the worldly pleasures because they are onÏy causes of 
sufferings and afflictions. According to the Potaliya Sutfa in the Middle 
Length Discourses of the Buddha, there are eight things in the Noble 
One”s Discipline that lead the mind to the cutting off of affatrs. #ïrsí, 
“with the support oƒ the non-kiling oƒ living beings, the killng of living 
beIngs 1s to be abandoned.” So 1t was said. And with reference to what 
was this said? Here a noble disciple considers thus: “I am practicing the 
way to abandoning and cutting off of those fetters because of which I 
might kIll living beings. If Ï were to Kkill living beings, [ would blame 
myself for doing so; the wise, having Iinvestigated, would censure me 
for doïng so; and on the dissolution of the body, after death, because of 
kiling living beings an unhappy destination would be expected. But 
this killing of living beings 1s 1fself a fetter and a hindrance. And while 
tainfs, vexation, and fever might arise through the kiling of living 
beings, there are no taiInfs, vexation, and fever in one who abstains 
from killing living beings.` So 1t 1s with reference to this that 1t Was 
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said: “With the support of the non-killing of living beings, the killing of 
living beings 1s to be abandoned." Second, “with the support oŸ taking 
only whaf ¡s given, the taking of what 1s not given 1s to be abandoned.” 
(the rest remains the same as In the first paragraph). Third, “with the 
SHDpOFTt 0Ÿ truthƒul speech, false speech 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as In the first paragraph). Fourth, “with the supporf 
unmalicious speech, maliclous speech 1s to be abandoned.” (the rest 
remains the same as In the first paragraph). #ƒ?h, “with the support oƒ 
reƒraining from rapacious greed, rapaclous greed 1s to be abandoned.” 
(the rest remains the same as In the first paragraph). Sixíh, “with the 
SHDpOTt öoƒ refraining from spiteful scolding, spIteful scolding 1s to be 
abandoned.” (the rest remains the same as In the first paragraph). 
Seventh, “with the support oƒ refraiming from angry despair, angry 
desparr 1s to be abandoned.” (the rest remains the same as In the first 
paragraph). Eighth, “with the supporft oƒ non-arrogance, arrogance 1s tO 
be abandoned.” (the rest remains the same as In the first paragraph). 
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Chương Năm Mươi Chín 
Chapter FỨty-Nine 


Luyện Tâm Bằng Cách 
Tu Tập Bát Thánh Đạo 


Bát Thánh Đạo chính là diệu đế thứ tư trong tứ diệu đế có thể giúp 
cho chúng ta ngăn ngừa những trở ngại trong cuộc sống hằng ngày. 
Đây là con đường đưa đến chấm dứt khổ đau phiền não. Nếu chúng ta 
đi theo Bát Thánh Đạo chẳng những chúng ta tu luyện được tâm tánh, 
mà cuộc sống của chúng ta cũng sẽ ít khổ đau phiển não; mà ngược 
lại, cuộc sống của chúng ta sẽ có nhiều hạnh phúc hơn. Tám con đường 
đúng dẫn tới sự chấm dứt đau khổ, mục đích của diệu đế thứ ba trong 
tứ diệu đế (Đạo đế). Bát Chánh Đạo là tám nẻo trong 37 nẻo bồ đề. 
Tu tập Bát Chánh Đạo sẽ đưa đến những lợi ích thực sự như tự cải tạo 
tự thân, vì tu bát chánh đạo là sửa đổi mọi bất chính, sửa đổi mọi tội 
lỗi trong đời sống hiện tại, đồng thời còn tạo cho thân mình có một đời 
sống chân chánh, lợi ích và thiện mỹ; cải tạo hoàn cảnh vì nếu ai cũng 
tu bát chánh đạo thì cảnh thế gian sẽ an lành tịnh lạc, không còn cảnh 
khổ đau bất hạnh gây nên bởi hận thù, tranh chấp hay chiến tranh giữa 
người với người, giữa nước nầy với nước kia, hay chủng tộc nầy với 
chủng tộc khác, ngược lại lúc đó thanh bình sẽ vĩnh viễn ngự trị trên 
quả đất nây. Thật tình mà nói, nếu người Phật tử chúng ta không cố 
gắng tu tập bát Thánh Đạo thì không cần biết bên ngoài chúng ta thành 
công như thế nào, những khó khăn và đau khổ sẽ vẫn tiếp tục ập đến 
gây phiển toái cho chúng ta. Ngoài ra, tu tập bát chánh đạo còn là tu 
tập thiển định căn bản đầu tiên cho sự giác ngộ, là nền tảng chánh 
giác, là căn bản giải thoát, ngày nay tu bát chánh đạo là gieo trồng cho 
mình những hạt giống Bồ Để để ngày sau gặt hái quả Niết Bàn Vô 
Thượng. 

Thứ nhất là Chánh Kiến: Người tu tâm theo Phật giáo nên cố 
gắng thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời sống của 
mình. Chánh kiến là nhận thấy một cách khách quan ngay thẳng: thấy 
thế nào thì ghi đúng thế ấy, không bị thành kiến hoặc tình cảm ảnh 
hưởng mà làm cho sự nhận xét bị sai lệch; biết phân biệt cái thật cái 
giả; nhận thức đạo lý chân chánh để tiến tới tu hành giải thoát. Chánh 
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kiến có nghĩa là thấy được những luật thiên nhiên đang chi phối đời 
sống của mình. Một trong những luật quan trọng là luật “Nhơn Quả", 
mỗi hành động đều sẽ mang đến một kết quả nào đó, không có bất cứ 
ngoại lệ nào. Không có chuyện “không thiện không ác” trong Phật 
giáo. Như vậy, thiển giả nên luôn nhớ rằng mỗi khi chúng ta hành 
động vì tham-sân-si, ắt khổ đau sẽ đến với mình. Ngược lại, khi chúng 
ta làm vì lòng từ bi hay trí tuệ, kết quả sẽ là hạnh phúc và an lạc. Phật 
tử chơn thuần nên luôn có tâm tỉnh thức để khôn khéo biết phối hợp 
luật nhơn quả vào cuộc sống hằng ngày của mình. Chánh kiến cũng có 
nghĩa là thấy và hiểu được cái tánh chân thật hay cái chân như của 
mình. Trong Phật Giáo, chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất 
bất toại nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh 
khổ, về sự diệt khổ và con đường dẫn đến sự diệt khổ. Chánh Kiến là 
một trong hai phần học của Trí Tuệ (phần học khác là Chánh Tư Duy). 
Chánh kiến là thấy đúng bản chất, hiểu biết chân lý thật sự của mọi 
sự, không phải nhìn thấy chúng có vẻ như thế. Theo quan điểm Phật 
giáo, chánh kiến có nghĩa là tuệ giác, là sự hiểu biết thâm sâu, hay 
nhìn thấy được mặt dưới của sự việc qua lăng kính của Tứ Diệu Đế, lý 
nhân duyên, vô thường, vô ngã, vân vân. Chúng ta có thể tự mình đạt 
được chánh kiến hay hiểu biết chân lý do người khác chỉ bày. Tiến 
trình đạt được chánh kiến phải theo thứ tự, trước nhất là quan sát khác 
quan những việc quanh ta, kế thứ xem xét ý nghĩa của chúng. Nghĩa là 
nghiên cứu, xem xét, và kiểm tra, và cuối cùng là đạt được chánh kiến 
qua thiển định. Vào thời điểm này thì hai loại hiểu biết, tự mình hay 
thông qua người khác, trở nên không thể phân biệt được. Nói tóm lại, 
tiến trình đạt được chánh kiến như sau: quan sát và nghiên cứu, khảo 
sát một cách có trí tuệ những điều mình đã quan sát và nghiên cứu, và 
cuối cùng là tập trung tư tưởng để tư duy về cái mà mình đã khảo sát. 
Nói tóm lại, chánh kiến có nghĩa là sự hiểu biết về tứ diệu đế: khổ đế 
và tập đế hay những nguyên nhân khiến kéo dài dòng luân hồi sanh tử, 
diệt đế và đạo đế hay con đường đưa đến chấm dứt khổ đau và giải 
thoát hoàn toàn. Qua chánh kiến và chánh tư duy chúng ta đoạn trừ 
tham, sân, si: Người tu theo Phật nên phát triển chánh kiến bằng cách 
nhìn mọi vật dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã sẽ chấm dứt 
được luyến ái và mê lầm. Không luyến ái không có nghĩa là ghét bỏ. 
Ghét bỏ thứ gì mà chúng ta đã có và ưa thích trước đây chỉ là sự ghét 
bỏ tạm thời, vì sự luyến ái lại sẽ trở về với chúng ta. Mục đích của 
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hành giả không phải là đi tìm sự khoái lạc, mà là đi tìm sự bình an. 
Bình an nằm ngay trong mỗi chúng ta, sự bình an được tìm thấy cùng 
chỗ giao động với khổ đau. Không thể nào tìm thấy sự bình an trong 
rừng sâu núi thắm. Bình an cũng không thể được ban phát bởi người 
khác. Hành giả tu thiển định là để theo dõi đau khổ, thấy nguyên nhân 
của nó và chấm dứt nó ngay bây giờ hơn là đương đầu với kết quả của 
nó về sau nầy. Chánh kiến là trí tuệ như thật bản chất của thế gian. 
Muốn được vậy, chúng ta cần phải có sự thấu thị rõ ràng về Tứ Thánh 
Đế. Đó là Khổ đế, Tập đế, Diệt đế và Đạo đế. Đối với người có chánh 
kiến, khó có thể có cái nhìn mê mờ về mọi hiện tượng (chư pháp), vì 
người ấy đã vô nhiễm với mọi bất tịnh và đã đạt đến bất động tâm giải 
thoát (Akuppa ceto vimutti). Chánh kiến có nghĩa là hiểu biết các pháp 
như chúng thật sự là chứ không như chúng dường như là. Điều quan 
trọng là phải nhận thức được rằng chánh kiến trong đạo Phật có một ý 
nghĩa đặc biệt khác hẳn với những gì thường được mọi người gán cho. 
Trong Phật giáo, Chánh kiến là soi chiếu tuệ giác trên năm thủ uẩn và 
hiểu được bản chất thật của nó, điều nầy có nghĩa là phải hiểu được 
chính thân tâm con người. Đó là trực nghiệm, tự quan sát thân tâm của 
chính mình. Chánh kiến là sự hiểu biết về khổ hay tính chất bất toại 
nguyện của mọi hiện hữu duyên sanh, hiểu biết về nhân sanh khổ, về 
sự diệt khổ và con đường đưa đến sự diệt khổ. Chánh kiến rất quan 
trọng trong Bát Chánh Đạo, vì bẩy phần còn lại đều do chánh kiến 
hướng dẫn. Chánh kiến đoan chắc rằng các tư duy chân chánh đã được 
duy trì và nhiệm vụ của nó là sắp xếp lại các ý niệm; khi những tư duy 
và ý niệm nầy đã trở nên trong sáng và thiện lành thì lời nói và hành 
động của chúng ta cũng sẽ chân chánh như vậy. Lại nữa, chính nhờ có 
chánh kiến mà người ta từ bỏ được những tinh tấn có hại hay bất lợi, 
đồng thời tu tập chánh tinh tấn hỗ trợ cho sự phát triển chánh niệm. 
Chánh tinh tấn và chánh niệm có chánh kiến hướng dẫn sẽ đem lại 
chánh định. Như vậy chánh kiến được xem là động lực chính trong 
Phật giáo, thúc đẩy các phần khác trong Bát Chánh Đạo vận hành 
trong mọi sự tương quan hoàn chỉnh. Có hai điều kiện cần thiết để đưa 
tới chánh kiến; do nghe người khác, nghĩa là nghe chánh pháp 
(saddhamma) từ nơi người khác; và do như lý tác ý. Điều kiện thứ nhất 
thuộc về bên ngoài, nghĩa là những gì chúng ta thu thập được từ bên 
ngoài; trong khi điều kiện thứ hai nằm ở bên trong, đó là những gì 
chúng ta tu tập, hay những gì ở trong tâm của chúng ta. Những gì 
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chúng ta nghe tạo thành thức ăn cho tư duy và hướng dẫn chúng ta 
trong việc thành hình những quan điểm riêng của mình. Do vậy, nghe 
là điều rất cần thiết, nhưng chỉ đối với những gì liên quan đến chánh 
kiến, và nên tránh tất cả những lời nói bất thiện của người khác, vì nó 
làm cần trở tư duy chân chính. Điều kiện thứ hai là tác lý như ý, khó tu 
tập hơn, vì nó đòi hỏi phải có sự tỉnh giác thường xuyên trên những đối 
tượng chúng ta gặp trong cuộc sống hằng ngày. Tác lý như ý thường 
được dùng trong các bài pháp có ý nghĩa rất quan trọng, vì nó có thể 
làm cho chúng ta thấy được các pháp một cách sâu xa hơn. Từ 
“Yoniso” có nghĩa là bằng đường ruột, thay vì chỉ trên bể mặt nông 
cạn. Do đó, diễn đạt theo lối ẩn dụ, thì đó là sự chú ý triệt để hay sự 
chú ý hợp lý. Hai điều kiện nghe và tác ý như lý phối hợp với nhau sẽ 
giúp cho việc phát triển chánh kiến. Người tầm câu chân lý sẽ không 
thỏa mãn với kiến thức bể mặt, với cái giả tưởng hời hợt bên ngoài của 
chư pháp, mà muốn tìm tòi sâu hơn để thấy những gì nằm ngoài tầm 
thấy của mắt thường. Đó là loại nghiên cứu được Đức Phật khuyến 
khích, vì nó dẫn đến chánh kiến. Người có đầu óc phân tích tuyên bố 
một điều gì sau khi đã phân tích chúng thành những tính chất khác 
nhau, được sắp đặt lại theo hệ thống, làm cho mọi việc trở nên rõ ràng 
dễ hiểu, người ấy không bao giờ tuyên bố một điều gì khi chúng còn 
nguyên thể, mà sẽ phân tích chúng theo những nét đặc thù sao cho sự 
thật chế định và sự thật tuyệt đối có thể được hiểu rõ ràng không bị lẫn 
lộn. Đức Phật là một bậc toàn giác, một nhà phân tích đã đạt đến trình 
độ tuyệt luân. Cũng như một nhà khoa học phân tích con người thành 
các mô và các mô thành các tế bào. Đức phật cũng phân tích các pháp 
hữu vi thành những yếu tố cơ bản, cho đến khi đã phân tích thành 
những pháp cùng tột, không còn có thể phân tích được nữa. Đức Phật 
bác bỏ lối phân tích nông cạn, không tác ý như lý, có khuynh hướng 
làm cho con người trở nên đần độn và ngăn trở việc nghiên cứu tìm tòi 
vào bản chất thật sự của chư pháp. Nhờ chánh kiến mà người ta thấy 
được tác động nhân quả, sự sanh và sự diệt của các pháp hữu vi. Thật 
tánh của chư pháp chỉ có thể nắm bắt theo cách đó, chớ không phải do 
niềm tin mù quáng, tà kiến, sự suy diễn hay ngay cả bằng triết lý trừu 
tượng mà chúng ta có thể hiểu được sự thật của chư pháp. Theo Kinh 
Tăng Chi Bộ, Đức Phật dạy: “Pháp nầy dành cho người có trí chứ 
không phải cho người vô trí.” Trong các kinh điển, Đức Phật luôn giải 
thích các pháp hành và các phương tiện để đạt đến trí tuệ và tránh 
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những tà kiến hư vọng. Chánh kiến thấm nhuần toàn bộ giáo pháp, lan 
tỏa đến mọi phương diện của giáo pháp, và tác động như yếu tố chánh 
của phật giáo. Do thiếu chánh kiến mà phàm phu bị trói buộc vào bản 
chất thật của cuộc đời, và không thấy được sự thật phổ quát của cuộc 
sống là khổ, thậm chí họ còn không muốn hiểu những sự thật nầy, thế 
nhưng lại vội kết án giáo pháp nhà Phật về Tứ Diệu Đế là bi quan 
yếm thế. Có lẽ đây cũng là điều tự nhiên, vì đối với những người còn 
mãi mê trong những lạc thú trần gian, những người lúc nào cũng muốn 
thỏa mãn các giác quan và chán ghét khổ, thì ngay cả ý niệm về khổ 
nầy cũng đã làm cho họ bực bội và xoay lưng lại với nó. Tuy nhiên, họ 
không nhận ra rằng cho dù họ có lên án cái ý niệm về khổ nầy, và cho 
dù họ có trung thành với chủ nghĩa lợi ích cá nhân, và lạc quan về các 
pháp, họ vẫn bị đè bẹp bởi tính chất bất toại nguyện cố hữu của cuộc 
đời. 

Thứ nhì là Chánh Tư Duy: Người tu tâm theo Phật giáo không bị 
chi phối bởi những cẩm giác tham lam, sân hận và tàn độc. Chánh tư 
duy là những tư tưởng không bị chi phối bởi những cẩm giác tham lam, 
sân hận và tàn độc. Tư tưởng không bị chi phối bởi những ác tâm có 
nghĩa là chúng ta không bị cai quả bởi sự giận dữ, vì giận dữ có khả 
năng thiêu đốt chúng ta và những người chung quanh nếu chúng ta 
không cẩn thận. Tư duy chân chánh là những tư duy có liên quan đến 
sự xuất ly (Nekkhamma-samkappa), tư duy vô sân hay từ ái 
(Avyapada-samkappa). Những tư duy nầy cần được tu tập và mở rộng 
đến muôn loài chúng sanh bất kể chủng tộc, giai cấp, dòng dõi hay tín 
ngưỡng, vì chúng bao trùm mọi loài có hơi thở, không có những giới 
hạn quy định. Chánh tư duy là suy nghĩ đúng với lẽ phải, có lợi cho 
mình, và có lợi cho người khác. Suy nghĩ những hành vi lầm lỗi, những 
tâm niệm xấu xa cần phải cải sửa. Suy nghĩ giới định tuệ để tu tập giải 
thoát. Suy xét vô minh là nguyên nhân của mọi sự đau khổ, là nguồn 
gốc của mọi tội ác; suy nghĩ tìm phương pháp đúng để tu hành giải 
thoát cho mình và cho người. Nghĩ đúng là ý nghĩ từ bỏ mọi dục vọng 
tham sân si. Nghĩ đúng là luôn nghĩ về lòng khoan dung và nhân từ với 
mọi loài. Nhờ thiển quán mà ta có khả thể nhận diện và buông bỏ ác 
tâm, khi đó tâm ta sẽ trở nên nhẹ nhàng và thoải mái, bản chất thương 
yêu của tâm sẽ tự nhiên hiển lộ. Cũng nhờ thiển quán mà ta có khả 
thể nhận diện và buông bỏ tâm tánh tàn bạo, khi đó chúng ta sẽ có tâm 
thương xót những ai bị đau khổ và muốn cứu giúp họ. Chánh Tư Duy là 
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một trong hai phần học của trí tuệ (phần khác là Chánh Kiến). Chánh 
tư duy có nghĩa là tránh luyến ái và sân hận. Theo Phật giáo, nguồn 
gốc của khổ đau và phiển não là vô minh, luyến ái và sân hận. Trong 
khi chánh kiến loại bổ vô mình thì chánh tư duy loại bỏ luyến ái và sân 
hận; vì vậy chánh kiến và chánh tư duy cùng nhau loại bổ nguyên 
nhân của khổ đau và phiển não. Để loại bỏ luyến ái và tham lam, 
chúng ta phải trau dổi buông bỏ, trong khi muốn loại bổ sân hận và 
giận dữ chúng ta phải trau dồi lòng yêu thương và bi mẫn. Buông bổ 
phát triển bằng cách suy gẫm về bản chất bất toại nguyện của đời 
sống, đặc biệt là bản chất bất toại của lạc thú giác quan. Lạc thú giác 
quan cũng giống như nước mặn, càng uống càng khát. Do hiểu biết bản 
chất bất toại của cuộc sống, và công nhận những hậu quả không được 
ưa thích của lạc thú giác quan, chúng ta có thể trau đổi sự buông bỏ và 
không luyến chấp một cách dễ dàng. Chúng ta có thể phát triển lòng 
yêu thương và bi mẫn do công nhận sự bình đẳng thiết yếu ở chúng 
sanh mọi loài. Giống như con người, tất cả chúng sanh đều sợ chết và 
run rẩy trước hình phạt. Hiểu thấu điều này chúng ta không nên giết 
hại hay làm cho chúng sanh khác bị giết hại. Cũng giống như con 
người, tất cả chúng sanh đều muốn sống và hạnh phúc. Hiểu thấu điều 
này, chúng ta không nên tự cho mình cao hơn người khác hay đánh giá 
mình khác với cách mà chúng ta đánh giá người khác. Chánh Tư Duy 
có nghĩa là những tư duy không cố chấp, từ ái và bất tổn hại. Ở mức độ 
cao hơn, Chánh Tư Duy chỉ cho loại tâm thức có khả năng giúp chúng 
ta phân tích không tính một cách vi tế, để nhận biết được tính không 
một cách trực tiếp. 

Thứ ba là Chánh Ngữ: Người tu tâm theo Phật giáo không nên nói 
những gì sai với sự thật. Chánh ngữ là không nói những gì sai với sự 
thật, hoặc những lời chia rẽ và căm thù, mà chỉ nói những lời chân thật 
và có giá trị xây dựng sự hiểu biết và hòa giải. Chánh ngữ là nói lời 
thành thật và sáng suốt, nói hợp lý, nói không thiên vị, nói thẳng chứ 
không nói xéo hay xuyên tạc, nói lời thận trọng và hòa nhã; nói lời 
không tổn hại và có lợi ích chung. Nói đúng là không nói dối, không ba 
hoa, tán gẫu hay dèm pha. Chánh ngữ là một trong những phương cách 
có khả năng giúp chúng ta sống hòa ái giữa chúng ta và người khác và 
thế giới. Chánh Ngữ là một trong ba phần của Giới Học (hai phần khác 
là Chánh Nghiệp và Chánh Mạng). Lời nói có thể làm ảnh hưởng đến 
hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo có thể làm tổn 
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thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có thể thay đổi cả 
trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh nhất. Vì vậy chánh 
ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý và phúc lợi của 
người khác. Chánh Ngữ bắt đầu với việc tránh xa bốn loại lời nói gây 
tổn hại: nói dối, nói lời ly gián, nói lời thô ác và nói chuyện phù 
phiếm. Chẳng những vậy, Phật tử thuần thành nên luôn cố gắng dùng 
lời nói như thế nào cho người khác được vui vẻ. Thay vì trút đi sự giận 
dữ và bực dọc lên người khác, Phật tử thuần thành nên nghĩ đến những 
cách hữu hiệu để truyền đạt những nhu cầu và cắm xúc của chúng ta. 
Ngoài ra, Chánh Ngữ còn là nói lời khen ngợi những thành tựu của 
người khác một cách chân tình, hay an ủi người đang buồn khổ, hay 
giảng Pháp cho người. Lời nói là một công cụ có công năng ảnh hưởng 
mạnh mẽ lên người khác, nếu chúng ta biết dùng lời nói một cách 
khôn ngoan thì sẽ có rất nhiều người được lợi lạc. Lời nói có thể làm 
ảnh hưởng đến hàng triệu người. Người ta nói rằng một lời nói thô bạo 
có thể làm tổn thương hơn vũ khí, trong khi một lời nói nhẹ nhàng có 
thể thay đổi cả trái tim và tâm hồn của một phạm nhân bướng bỉnh 
nhất. Vì vậy chánh ngữ trong Phật giáo bao hàm sự tôn trọng chân lý 
và phúc lợi của người khác, nghĩa là tránh nói dối, tránh nói xấu hay 
vu khống, tránh nói lời hung dữ, và tránh nói chuyện vô ích. 

Thứ tư là Chánh Nghiệp: Người tu tâm theo Phật giáo nên chọn 
cách sống chân chánh cho chính mình. Chánh nghiệp là chọn cách 
sống chân chánh cho chính mình, không sát sanh hại vật, không làm 
cho người khác khổ đau phiền não, không trộm cắp, không lấy những 
gì không phải là của mình, không tà dâm, cũng không vì những ham 
muốn của mình mà làm khổ đau người khác. Chánh nghiệp là hành 
động chân chánh, đúng với lẽ phải, có ích lợi chung. Luôn luôn hành 
động trong sự tôn trọng hạnh phúc chung; tôn trọng lương tâm nghề 
nghiệp của mình; không làm tổn hại đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa 
vị, danh dự, và tính mạng của người khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng 
cách luôn tu tập mười nghiệp lành và nhổ dứt mười nghiệp dữ. Không 
ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, chúng ta có quyền 
lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc vào chúng ta. Nói 
cách khác, lựa chọn cách sống chân chánh hay không chân chánh cho 
chính mình là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta 
đã gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
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sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Nghiệp là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Mạng). Như vậy chánh nghiệp bao hàm tôn trọng đời 
sống, tôn trọng tài sản và tôn trọng quan hệ cá nhân. Tôn trọng đời 
sống là không giết hại và không bảo người khác giết hại, tôn trọng tài 
sản là không trộm cắp và không bảo người khác trộm cắp, tôn trọng 
những quan hệ cá nhân là tránh tà dâm. Chánh Nghiệp là hành động 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh Nghiệp dạy cho chúng 
ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. Thay 
vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy ưa thích thì chúng 
ta lại quan tâm đến tha nhân. Một khi có Chánh Nghiệp thì dĩ nhiên tự 
động các mối quan hệ của chúng ta với mọi người sẽ được tốt đẹp hơn 
và mọi người sẽ cảm thấy hạnh phúc hơn khi cùng sống với chúng ta. 
Chánh Nghiệp cũng bao gồm việc ra tay giúp đỡ người khác như phụ 
giúp người già cả, cứu trợ thiên tai bão lụt, hay cứu giúp người đang 
lâm nạn, vân vân. 

Thứ năm là Chánh Mạng: Người tu tâm theo Phật giáo nên chọn 
cho mình một nghề để sống chân chánh. Chánh mạng là chọn cho mình 
một nghề để sống chân chánh, không làm tổn hại đến người khác; 
nghề nghiệp nào không liên quan đến sự sát hại, trộm cắp hay không 
lương thiện. Chánh nghiệp là hành động chân chánh, đúng với lẽ phải, 
có ích lợi chung. Luôn luôn hành động trong sự tôn trọng hạnh phúc 
chung; tôn trọng lương tâm nghề nghiệp của mình; không làm tổn hại 
đến quyền lợi, nghề nghiệp, địa vị, danh dự, và tính mạng của người 
khác; giữ gìn thân khẩu ý bằng cách luôn tu tập mười nghiệp lành và 
nhổ dứt mười nghiệp dữ. Chánh nghiệp còn có nghĩa là tránh những 
hành động tà vạy, sống thanh khiết, không làm gì tổn hại đến tha nhân, 
không trộm cắp, không tà dâm. Chánh mạng là sự mở rộng về luật của 
chánh nghiệp đối với sinh kế của Phật tử trong xã hội. Chánh mạng 
còn có nghĩa là tạo ra của cải tài sản bằng những phương cách thích 
đáng. Phật tử thuần thành không nên nhúng tay tham gia vào loại hành 
động hay lời nói tổn hại để mưu sinh, hoặc giả xúi giục khiến người 
khác làm và nói như vậy. Trí tuệ và hiểu biết của đạo Phật phải được 
thể hiện vào đời sống của chúng ta, thì đạo đó mới được gọi là đạo 
Phật sống. Không ai trong chúng ta tránh được nghiệp quả; tuy nhiên, 
chúng ta có quyền lựa chọn cách phản ứng, vì nó hoàn toàn tùy thuộc 


471 


vào chúng ta. Nói cách khác, chọn cho mình một nghề để sống chân 
chánh là tùy ở mình. Nói như vậy để thấy rằng những gì chúng ta đã 
gieo trong quá khứ thì nay chúng ta phải gặt, không có ngoại lệ; tuy 
nhiên, chúng ta có quyền cố gắng tu tập trong đời nầy để ít nhất cuộc 
sống của mình trong hiện tại được an lạc hơn. Chánh Mạng là một 
trong ba pháp tu học cao thượng về Giới Học (hai pháp khác là Chánh 
Ngữ và Chánh Nghiệp). Chánh mạng là làm việc hay có nghề nghiệp 
chân chánh khiến cho chúng ta có thể tránh được ba việc làm tổn hại 
về thân (sát sanh, trộm cắp và tà dâm). Chánh mạng còn dạy cho 
chúng ta ý thức được những tai hại mà chúng ta gây ra cho người khác. 
Thay vì làm những điều mà trước mắt chúng ta cảm thấy ưa thích thì 
chúng ta lại quan tâm đến tha nhân. Đức Phật dạy: “Có năm loại sinh 
kế mà người Phật tử không nên làm là buôn bán súc vật để làm thịt, 
buôn bán nô lệ, buôn bán vũ khí, độc dược, và các chất say như ma túy 
và rượu. Năm loại nghề nghiệp này người Phật tử không nên làm vì 
chúng góp phần làm cho xã hội băng hoại và vi phạm nguyên tắc tôn 
trọng sự sống và phúc lợi của người khác.” Ngược lại, người Phật tử 
nên sống bằng những nghề nghiệp lương thiện, không làm hại mình hại 
người. Theo Kinh Hoa Nghiêm, chánh mạng là khí giới của Bồ Tát, vì 
xa rời tất cả tà mạng. Thiển giả an định nơi pháp nầy thời có thể diệt 
trừ những phiền não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả chúng 
sanh. 

Thứ sáu là Chánh Tỉnh Tấn: Người tu tâm theo Phật giáo nên 
chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người. Chánh tinh tấn có 
nghĩa là chuyên cần siêng năng làm lợi mình và lợi người; không làm 
những việc bất chính như sát hại, gian xảo, đàng điếm, cờ bạc, ác độc 
và bỉ ổi, vân vân; ngược lại phải chú tâm làm những việc lành, tạo 
phước nghiệp. Chánh tin tấn còn có nghĩa là nỗ lực đúng có nghĩa là cố 
gắng không cho phát khởi những điều tà vạy, cố gắng vượt qua những 
tà vạy đang mắc phải, cố gắng làm nẩy nở những điều thiện lành chưa 
nẩy nở, cố gắng phát huy những điều thiện lành đã phát khởi. Chánh 
tỉnh tấn còn có nghĩa là vun bổi thiện nghiệp cùng lúc nhổ bỏ ác 
nghiệp. Khi tu tập chánh tính tấn chúng ta cần phải thực hành với 
những tư duy của chúng ta. Nếu suy xét chúng ta sẽ thấy rằng những tư 
duy nầy không phải lúc nào cũng là thiện lành trong sáng. Đôi khi 
chúng chỉ là những tư duy bất thiện và ngu xuẩn, mặc dù không phải 
lúc nào chúng ta cũng bộc lộ chúng thành lời nói hay hành động. Như 


472 


vậy, nếu chúng ta cứ để cho những tư duy nầy khởi lên, đó là một dấu 
hiệu không tốt, vì khi một tư duy không thiện lành được phép tái diễn 
nhiều lần, nó sẽ thành thói quen. Vì thế, điều thiết yếu là phải nỗ lực 
không để cho những tư duy bất thiện nầy tới gần, vì cho đến khi nào 
chúng ta thành công trong việc chế ngự chúng, những tư duy bất thiện 
nầy vẫn sẽ xâm chiếm tâm chúng ta. Không phải chỉ trong những giờ 
hành thiển chúng ta mới để ý đến tính chất vô cùng quan trọng của 
chánh tinh tấn. Chánh tinh tấn cần phải được thường xuyên tu tập bất 
cứ khi nào và bất cứ ở đâu có thể được. Trong mọi lời nói của chúng 
ta, mọi hành động của chúng ta và cách cư xử của chúng ta trong đời 
sống hằng ngày, chúng ta cần chánh tinh tấn để thực hiện những bổn 
phận của chúng ta một cách toàn hảo. Nếu chúng ta thiếu chánh tinh 
tấn hay đức tính nhiệt tâm tinh cần nầy, chúng ta có thể bị những trạng 
thái hôn trầm và lười biếng khuất phục, thì chắc chắn không thể nào 
chúng ta có thể tiến triển việc tu tập được. Chánh Tinh Tấn là một 
trong ba phần học của Thiền Định (hai phần học khác là Chánh Niệm 
và Chánh Định). Theo Phật giáo, chánh tinh tấn là trau dổi một thái độ 
tự tin của tâm, chú ý và tỉnh thức: Chánh tinh tấn là sự nỗ lực trau dồi 
thái độ tự tin đối với công việc hay đảm nhận và theo đuổi nhiệm vụ 
bằng nghị lực và ý chí thi hành nhiệm vụ ấy cho đến cùng. Để tiến bộ 
trên con đường đạo, chúng ta cần phải nỗ lực trong việc tu tập theo 
Chánh Pháp. Nhờ nhiệt tâm tinh cần chúng ta có thể làm cho những 
hành động quấy ác ô nhiễm mà mình đã làm trước đây trở nên thanh 
tịnh, đồng thời ngăn ngừa những hành động này phát sinh trong tương 
lai. Lại nữa, tinh cần rất cần thiết để duy trì đức hạnh mà chúng ta đã 
tu tập, cũng như xây dựng những đức hạnh mới trong tương lai. Nhiệm 
vụ của chánh tin tấn là để cảnh giác và chặn đứng những tư duy không 
lành mạnh, đồng thời tu tập, thúc đẩy, duy trì những tư duy thiện và 
trong sáng đang sanh trong tâm hành giả. 

Thứ bảy là Chánh Niệm: Người tu tâm theo Phật giáo nên chú 
tâm đúng và nên tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Chánh niệm là 
nhớ đúng, nghĩ đúng là giai đoạn thứ bảy trong Bát Thánh đạo. Nhìn 
vào hay quán vào thân tâm để luôn tỉnh thức. Chánh niệm có nghĩa là 
la mọi phân biệt mà niệm thực tính của chư pháp. Chánh niệm là nhớ 
đến những điều hay lẽ phải, những điều lợi lạc cho mình và cho người. 
Theo Bát Chánh Đạo, chánh niệm là “Nhất Tâm” và Thiền sẽ giúp 
hành giả có được Chánh Niệm. Nhờ Thiển mà chúng ta luôn tỉnh thức. 
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Thật vậy, trong cuộc sống hằng ngày, chúng ta nên luôn tỉnh thức về 
những điều chúng ta suy nghĩ, nói năng và hành động. Chúng ta phải 
tập trung tư tưởng vào mọi việc trước khi chúng ta có thể làm tốt được. 
Tỷ như, nếu chúng ta tập trung tư tưởng trong lớp học, chúng ta sẽ 
không bỏ sót những lời dạy của thầy cô. Chánh niệm còn có nghĩa là 
ức niệm hay nghĩ nhớ tới cảnh quá khứ, nhớ đến lỗi lầm cũ để sửa đổi, 
nhớ ân cha mẹ thây bạn để báo đáp, nhớ ân tổ quốc để phụng sự bảo 
vệ; nhớ ân chúng sanh để giúp đở trả đền; nhớ ân Phật Pháp Tăng để 
tinh tấn tu hành. Chánh niệm còn có nghĩa là quán niệm hay quán sát 
cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh tương lai. Chúng ta nên quán tưởng 
đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê mờ của chúng sanh mà khuyến tu; 
tưởng niệm làm những điều lợi ích chung, không thối lui, không e ngại 
khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm còn có nghĩa là chú tâm đúng là 
tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ 
tham lam và buồn khổ của thế tục. Chánh niệm còn có nghĩa là lúc 
nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối 
tác bên ngoài. Chánh niệm có nghĩa là ý thức được những gì đang xảy 
ra trong giờ phút hiện tại. Có nghĩa là phải biết được sự biến chuyển 
của mọi hiện tượng; khi đi thì mình ý thức được những cử động của 
thân thể; khi quán hơi thở, mình ý thức được cảm giác ra-vào nơi mũi 
hay lên-xuống nơi bụng; phải ý thức sự có mặt của tư tưởng hay cẩm 
giác khi chúng khởi lên hay khi chúng biến mất. Chánh niệm sẽ đem 
lại cho tâm chúng ta sự thăng bằng và an tĩnh. Chánh niệm còn có khả 
năng giữ cho tâm được linh hoạt, để chúng ta có thể ngồi lại quan sát, 
theo dõi những hiện tượng đang xảy ra như một vở tuồng chung quanh 
chúng ta. Chánh Niệm là một trong ba phần học của Thiền Định (hai 
phần học khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh Định). Chánh Niệm là ý 
thức, hay sự chú ý, như vậy chánh niệm là tránh sự xao lãng hay tình 
trạng tâm trí vẩn đục. Trong việc tu tập Phật pháp, chánh niệm giữ vai 
trò một sợi dây cương kiểm soát tâm của chúng ta vì tâm chúng ta 
không bao giờ tập trung hay đứng yên một chỗ. Đức Phật dạy: “Tu tập 
chánh niệm là tu tập chú tâm vào thân, chú tâm vào cảm nghĩ, chú tâm 
vào thức, và chú tâm vào đối tượng của tâm.” Nói tóm lại, chánh niệm 
là kiểm soát thân và tâm và biết chúng ta đang làm gì vào mọi lúc. 
Chánh Niệm là một yếu tố tâm thức quan trọng có chức năng làm cho 
chúng ta nhớ tới những gì có lợi lạc. Chánh niệm giữ một vai trò quan 
trọng trong thiển định, thí dụ Chánh Niệm có thể giúp chúng ta làm tan 
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đi những tư tưởng rộn rịp xôn xao trong tâm thức, và cuối cùng giúp 
chúng ta có đủ năng lực đạt được sự nhất tâm trên hơi thở. Chánh niệm 
là phát khởi niệm hay gán sự chú tâm vào: nơi thân tỉnh thức bằng 
cách thực tập tập trung vào hơi thở; nơi cẩm thọ tỉnh thức bằng cách 
quán sát sự đến đi trong ta của tất cả mọi hình thức của cảm thọ, vui, 
buồn, trung tính; nơi những hoạt động của tâm tỉnh thức bằng cách xem 
coi tâm ta có chứa chấp dục vọng, sân hận, lừa dối, xao lãng, hay tập 
trung; nơi vạn pháp tỉnh thức bằng cách quán sát bản chất vô thường 
của chúng từ sanh trụ dị diệt để tận diệt chấp trước và luyến ái. 

Thứ tám là Chánh Định: Người tu tâm theo Phật giáo nên chú 
tâm đúng và nên tập trung tư tưởng đúng, nghĩa là tập trung vào việc 
từ bỏ những điều bất thiện và tập trung tính thần được hoàn tất trong 
bốn giai đoạn thiển định. Chánh định còn có nghĩa là tập trung tư tưởng 
vào một vấn đề gì để thấy cho rõ ràng, đúng với chân lý, có lợi ích cho 
mình và cho người. Chánh định có nghĩa là chúng ta phải giữ cho tâm 
mình định tỉnh để thấy rõ bản chất thật của vạn hữu. Thực tập chánh 
định có thể làm cho chúng trở thành một con người hiểu biết và hạnh 
phúc hơn. Chánh định đòi hỏi hành giả phải tu tập những bước vừa kể 
trên. Trừ phi nào mình có chánh định, để tâm có thể an trụ nhất điểm 
mà không bị lôi cuốn hay làm cho lo ra bởi sự buông thả hay kích 
thích, chừng đó mình mới có thể đi vào thiển định đòi hỏi sự tập trung 
mãnh liệt. Tu tập Định trong Thiển hay tập chú tâm trong Thiền định. 
Trong khi hành thiển chúng ta thường nghĩ rằng sự ổn ào, tiếng xe 
chạy, tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến 
quấy nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta 
đang cần sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ chính chúng ta 
là người quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt động theo đường 
lối tự nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng những ý 
tưởng sai lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta 
cũng bị dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên lặng, muốn không 
bị quấy nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì quấy nhiễu chúng 
ta cả, mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn 
cuộc đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được cách 
nầy thì chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của 
chúng ta đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm 
thiếu huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một 
chút yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho chúng ta dính mắc 
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vào đó. Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc 
chúng ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham sân si, nhưng sau đó 
chúng ta lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an 
tịnh còn tệ hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi vì khi dao động, ít ra 
chúng ta còn muốn thoát ra khỏi chúng; trong khi đó chúng ta rất hài 
lòng lưu giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính 
là lý do khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiển. Vì vậy, 
khi đạt được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù 
hương vị của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng ta cũng phải nhìn 
chúng dưới ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành thiển nhưng 
đừng mong cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. 
Chỉ cần biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì 
mức độ của nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như vậy thì tâm của 
chúng ta sẽ tự động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên cố thì trí tuệ 
mới phát sanh. Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát sanh do 
sự bật đèn đó. Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không 
nên phí thì giờ với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén 
trống không, trí tuệ là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. Đừng dính 
mắc vào đối tượng như dính mắc vào một loại chú thuật. Phải hiểu 
mục tiêu của nó. nếu chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú 
tâm thì niệm Phật, nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu 
cánh trong việc tu hành. Chánh định là sự an định vững chắc của tâm 
có thể so sánh với ngọn đèn cháy sáng không dao động ở nơi kín gió. 
Chính sự tập trung đã làm cho tâm an trú và khiến cho nó không bị dao 
động, xáo trộn. Việc thực hành định tâm (samadhi) đúng đắn sẽ duy trì 
tâm và các tâm sở ở trạng thái quân bình. Hành giả có thể phải đương 
đầu với rất nhiều chướng ngại của tinh thần, nhưng với sự hỗ trợ của 
chánh tinh tấn và chánh niệm, tâm định vững vàng có khả năng đẩy lùi 
những chướng ngại, những tham dục đang khuấy động tâm của vị hành 
giả. Tâm định vững chắc không bị các pháp trần làm cho xao lãng, vì 
nó đã chế ngự được năm triển cái. Chánh Định là một trong ba phần 
học của Thiền Định (hai phần khác là Chánh Tinh Tấn và Chánh 
Niệm). Chánh định là tập trung tâm vào một đối tượng. Chánh định 
tiến bộ từ từ đến trạng thái tâm an trú nhờ vào Chánh Tinh Tấn và 
Chánh Niệm. Chánh định còn có thể giúp chúng ta tiến sâu vào sự 
nhất tâm cao hơn, hay những tầng thiển (sắc giới và vô sắc giới). 
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To Train the Mind Through 
Practicing the EighfÍold Noble Truth 


The Noble Eightfold Path 1s the fourth Noble Truth in the Four 
Noble Truths that can help us prevent problems or deal with any 
problems we may come across 1n our daily life. This 1s the path that 
leads to the end of sufferings and afflictions. If we follow 1t, we are not 
only training our minds, but we are also on the way to less sufferings 
and afflictions; but In the contrary, our life will have more happiness. 
The eight right (correct) ways. The path leading to release from 
suffering, the goal of the third in the four noble truths. These are eIght 
1n the 37 bodhi ways to enlightenmernt. Practicing the Noble Eight-fold 
Path can bring about real advantages such as Improvement of personal 
conditions. It 1s due to the elimination of all evil thoughts, words, and 
actions that we may commit In our dally life, and to the continuing 
practice of charitable work; improvement of living conditions. If 
everyone practiced this noble path, the world we are living now would 
be devoid of all miseries and sufferings caused by hatred, struggle, and 
war between men and men, countries and countries, or peoples and 
peoples. Peace would reign forever on earth. Truly speaking, If we, 
Buddhists, do not try to practice the eight Noble Truths, no matter how 
much outer success or development we may achieve, our problems and 
unhappiness will continue to pour in to cause us troubles. Besides, to 
cultivate the Eightfold Noble Path also means to practice meditation to 
aftain of enlightenment or Bodhi Awareness. The Noble Eigh-fold Path 
1s the first basic condition for attaining Bodhi Consciousness that 1s 
unfarnished while Alaya Consciousness 1s still defiled. 

Fữưst, Right Understanding: Buddhist practiioners who cultivate 
the mind should try to understand the natural laws which govern our 
everyday life. Right understanding or righ( view 1s viewing things 
obJectively; seeing them and reporting them exactly as they are 
without being influenced by preJudice or emotion. Right view helps 
differentiate the true from the false, and determines the true religIous 
path for attaining liberation. Right understanding means to understand 
the natural laws which govern our everyday life. One of the most 
1mportant of these 1s the law of karma, the law of cause and effect, 
every action brings a certain result, without any exception. There 1s no 
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such “no wholesome nor unwholesome" in Buddhism. Zen practitioners 
should always remember that whenever we act with greed, hatred, or 
delusion, pain and suffering come back to us. Ôn the contrary, when 
Our actions are motivated by generosity, love or wIsdom, the results are 
happiness and peace. Devout Buddhists should always have a mindful 
mind to skilfully integrate the understanding of the law of karma Into 
our lives. Right understanding also means profoundly and subtly 
undersfand our true nature. In Buddhism, right understanding means the 
understanding of suffering or the unsatlsfactory nature of all 
phenomenal existence, 1fs arising, Ifs cessation and the path leading to 
1fs cessatlon. Ripht Understanding or Right View 1s one of the two 
tramings in Wisdom (the other training 1s Ripht Thought). Right 
understanding can be said to mean seeing things as they really are, or 
understanding the real truth about things, rather than simply seeing 
them as they appear to be. According to Buddhist point of view, 1t 
means Insight, penetratve understanding, or seeing beneath the 
surface of things, etc., under the lens of the Four Noble Truths, 
Interdependent orIgination, impermanence, Iimpersonality, and so forth. 
Right understanding can be acquired by ourselves or by acquiring the 
truths that are shown by others. The process of acqurring right 
understanding must follow the following order: first we must observe 
obJectively the facts which we are presented, then consider theIr 
sIpnificance. It 1s to say first to study and then to consider and examine 
them, and finally attaining right understanding through contemplation. 
At this point, the two types of understanding, either by ourselves or 
through others, become Indistinguishable. To summar1ze, the process Of 
acqurring right understanding are as follows: to observe and to study, to 
examine ¡ntellectually what we have observed and studied, to 
contemplate what we have examined. In short, Right Understanding 
means the understanding of the four noble truths: the truths of suffering 
and 1fs causes perpetuate cyclic existence, the truths of cessation and 
the path are the way to liberatlon. Through Right understanding and 
right thought we climinate greed, anger and ignorance: The mìind 
supported by wisdom wIll bring forth the Right Understanding which 
help us wholly and entirely free from the Intoxication of sense desire 
(kama), from becoming (bhava), wrong views (ditthi) and 1gnorance 
(avijja). Buddhist practitioners should develop right understanding by 
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seeing Impermanence, suffering, and not-self in everything, which 
leads to detachment and loss infatuation. Detachment 1s not aversion. 
An aversion to something we once liked 1s temporary, and the craving 
for It will return. Practitloners do not seek for a life of pleasure, but to 
find peace. Peace 1s within oneself, to be found in the same place as 
agitation and suffering. It is not found In a forest or on a hilltop, nor 1s 1f 
gIiven by a teacher. Practitioners meditate to Invesfigafe suffering, see 
1fs causes, and put an end to them right at the very momeht, rather 
dealing with their effects later on. Right Understanding, in the ultimate 
sense, 1s to understand life as 1t really 1s. For this, one needs a clear 
comprehension of the Four Noble Truths, namely: the Truth of 
Suffering or Unsatisfactoriness, the Arising of Suffering, the Cessation 
of Suffering, and the Path leading to the Cessation of Suffering. Right 
understanding means to understand things as they really are and not as 
they appear to be. It 1s Important to realize that right understanding in 
Buddhism has a speclal meaning which differs from that popularly 
aftributed to 1t. In Buddhism, right understanding 1s the applicatilon of 
1nsight to the five aggregates of clinging, and understanding their true 
nature, that 1s understanding oneself. It is self-examination and self- 
observation. Right understanding 1s the understanding of suffering or 
the unsatisfactory nature of all phenomenal exIstence, 1s arising, 1S 
cessation, and the path leading to 1ts cessation. Right understanding 1s 
of the highest Iimportant in the Eightfold Noble Path, for the remaIning 
seven factors of the path are guided by it. It ensures that right thoughfs 
are held and it co-operafes Iideas; when as a result thoughts and ideas 
become clear and wholesome, man”s speech and action are also 
brought Into proper relation. Moreover, it 1s through right understanding 
that one gives up harmful or profitless effort and cultivates right effort 
which aids the development of right mindfulness. Right effort and right 
mindfIllness guided by right understanding bring about right 
concentration. Thus, right understanding, which 1s the main spring in 
Buddhism, causes the other limbs of the co-ordinate system to move 1n 
proper relation. There are two conditions that are conducive to ripht 
understanding: Hearing from others, that 1s hearing the Correct Law 
(Saddhamma), from others (Paratoghosa), and systematic attention or 
WIS€ attention (YonIso-manasikara). The first condition 1s external, that 
1s, What we get from outside, while the second 1s Internal, what we 
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cultivate (manasikara literally means doing-in-the-mind). What we 
hear gives us food for thought and guides us In forming our own views. 
lt 1s, therefore, necessary to listen, but only to that which 1s conducIve 
to ripht understanding and to avoid all the harmful and unwholesome 
utterances of others which prevent straight thinking. The second 
condifion, systematic attention, 1s more difficult to cultivate, because 1t 
enfails constant awareness of the things that one meets with In 
everyday life. The word “Yoniso-manasikara` which 1s offen used In 
the discourses Is most Important, for 1t enables one to see things 
deeply. “Yoniso' literally means by-way-of-womb Instead of only on 
the surface. Metaphorically, therefore, it 1s “radical” or “reasoned 
attention'. These two conditions, learning and systematiC attention, 
together help to develop right understanding. One who seeks truth 1s 
not satisfied with surface knowledge, with the mere external 
appearance of things, but wants to dịg deep and see what 1s beyond the 
reach of naked eye. That 1s the sort of search encouraged in Buddhism, 
for 1t leads to ripht understanding. The man of analysis states a thing 
after resolving 1t Into 1fs various qualitles, which he puts In proper 
order, making everything plain. He does not state things unitanily, 
looking at them as a whole, but divides them up according to their 
outstanding features so that the conventional and the highest truth can 
be understood unmixed. The Buddha was discriminative and analytical 
to the hiphest degree. As a sclentist resolves a limb Infto fIssues and the 
fissues Into cells, the Buddha analyzed all component and conditioned 
things Into their fundamenfal elements, right down to their ultimates, 
and condemned shallow thinking, unsystematic attention, which tends 
to make man muddle-headed and hinders the Investigation of the true 
nature of things. It 1s through right understanding that one sees cause 
and effect, the arising and ceasing of all conditioned things. The truth 
of the Dhamma can be only grasped in that way, and not through blind 
belief, wrong view, speculaton or even by abstract philosophy. 
According to the Anguttara NÑikaya, the Buddha says: “his Dhamma 1S 
for the wise and not for the unwise.” The Nikaya also explains the 
ways and means of attainng wisdom by sfages and avoiding false 
views. Right understanding permeates the entire teaching, pervades 
every part and aspect of the Dhamma and functions as the key-note of 
Buddhism. Due to lack of right understanding, the ordinary man 1s blind 
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to the true nature of life and falls to see the universal fact of life, 
suffering or unsatisfactoriness. He does not even try to grasp these 
facts, but hastily considers the doctrine as pessimism. It 1s natural 
perhaps, for beings engrossed in mundane pleasures, beings who_ crave 
more and more for gratification of the senses and hate pain, fo resent 
the very Idea of suffering and turn their back on it. They do not, 
however, realize that even as they condemn the Idea of suffering and 
adhere to their own convenIent and optimistic view of things, they are 
still being oppressed by the ever recurring unsatisfactory nature of life. 

Second, Righ( Thoughí: Buddhist practitioners who cultivate the 
mind should be free from sensual desire, 1ll-will, and cruelty. Right 
thought means thoughts that are free from sensual desire, 1ll-will, and 
cruelty. Thoughts free from ill-will means thoughts that are free from 
anger, for when anger Is  burning ¡In the mind, both us and people 
around us will suffer. Right thoughts includes thoughts of renunciation, 
good wIll, and of compassion, or non-harm. These thoughts are to be 
cultivated and extended towards all living beings regardless of race, 
caste, clan, or creed. As they embrace all that breathes there are no 
compromising limitations. Right thought means that our reflection must 
be consistent with common sense, useful both to others and ourselves. 
We must strive to correct our faults, or change our wicked opInIons. 
While meditating on the noble formula of “Precept, Concentration, and 
Wisdom,” we must realize that “ignorance” 1s the main cause of 
suffering, the root of all wicked acts; therefore, we must look for a way 
to get rid of suffering for us and for others. ÀA mind free from sensual 
lust, 1ll-will and cruelty. Right thought means resolve In favour of 
renunciation, øgoodwIll and nonharming of sentient beings. Through 
mediftation, we can recognIze anger and let 1t go. At that time, the mind 
becomes light and easy, expressing 1s natural loving-kindness. Also 
through medifation, we can recognIze cruelty and let it go. At that time, 
we will have the mind of understanding the suffering of others and 
wanting to alleviate it. Ripht Thought 1s one of the two trainings in 
Wisdom (the other training 1s Right View or Right Understanding). 
Right thought or ripht thinkng means avoiding atfachment and 
aversion. According to Buddhism, the causes of suffering and 
afflictions are said to be Ignorance, attachment, and aversion. When 
ripght understanding removes Ignorance, riph(t thought removes 
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attachment and aversion; therefore, ripht understanding and right 
thought remove the causes of suffering. To remove attachment and 
greed we must cultivate renunciation, while to remove aversion and 
anger we must cultivate love and compassion. Renunciaton 1s 
developed by contemplating the unsatisfactory nature of existence, 
especially the unsatisfactory nature of pleasures of the senses, for 
pleasures of the sens are likened to salt water, the more we drink, the 
more we feel thirsty. Through understanding the unsatisfactory nafure 
of existence and recognizing the undesirable consequences of 
pleasures of the senses, we can easily cultivate renunciafon and 
detachment. To develop love and compassion through recognIzing the 
essential equality of all living beings. Like human beings, all other 
beinngs fear death and tremble at the Idea of punishment. 
Understanding this, we should not kill other beings or cause them to be 
kiled. Like human beings, all other beings desire life and happiness. 
Understanding this, we should not place ourselves above others or 
regard ourselves any differently from the way we regard others. Right 
thought means the thoughts of non-attachment, benevolence and non- 
harmfulness. On a deeper level, Right Thought refers to the mind that 
subtly analyzes Emptiness, thus leading us to perceive 1t directly. 
Thứd, Right Speech: Buddhist practitoners who cultivate the mind 
should not speak what 1s untrue. Right speech means not speaking what 
1S untrue, or using slanderous, abusive or harsh language; rather, 
speaking words which are honest and helpful, creating a vibration of 
peace and harmony. Right speech implies sincere, sound, Impartial, 
direct, not distorting, cautious, affable, harmless, useful words and 
điscourses. Avoidance of lying, slander and gossip (false and idle talk), 
or abstaining from lying, tale-bearing, harsh words, and foolish babble. 
Right speech 1s one of the methods that can help us to live In harmony 
with other people and the world. Correct or Right Speech or Perfect 
Speech 1s one of the three higher trainings in Ethics (two other trainings 
are Right Action and Right Livelihood). Speech can influence millions 
of people. It 1s said that a harsh word can wound more deeply than a 
weapon, whereas a gentle word can change the heart and mind of even 
the most hardened criminal. Therefore, right speech Implies respect for 
truth and respect for the well being of others. Right speech begins with 
avoiding four destructive actlons of speech: lying, divisive words, harsh 
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words and idle talk. Not only that, devout Buddhists should always try 
fo communIicate in a way pleasing to others. Rather than venting our 
anger or frustration onto another, devout Buddhists should think about 
effective ways fO communicate our needs and feelings to them. 
Besides, Right Speech also means to sincerely make an effort to notIce 
and comment upon others'" good qualiies and achievements, or to 
console people In time of grief, or to teach people Dharma. Speech Is a 
powerful tool to influence others and 1ƒ we use It wIsely, many people 
wIill benefit. Speech can influence millions of people. It 1s said that a 
harsh word can wound more deeply than a weapon, whereas a genfle 
word can change the heart and mind of even the most hardened 
criminal. Therefore, right speech Implies respect for truth and respect 
for the well being of others. It 1s to say ripht speech means the 
avoidance of lying, backbiting or slander, harsh speech and idle talk. 
Fourth, Righf Acfion: Buddhist practiloners who cultivate the 
mind should choose a right way to do things for ourselves. Right action 
means to choose a right way to do things for ourselves, not killing, not 
inflicting pain and afflictions on others, not stealing, not taking what 1s 
nO£ Ours, not committing sexual misconduct, and not causing suffering 
to others out of greed or desire for pleasant sensations. Right action 
Involves action beneficial to both others and ourselves. We must 
always act for the happiness of the community, conforming to our sense 
of duty, without any ulterilor motIve for damaging others”` Interests, 
OCcupations, positlons, honors, or lives. We must also keep strict 
confrol of our 
actions and avoiding ten evil ones. Right action also means to abstain 
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action, speech, and mind,” carrying out ten merIfOrIous 


from InJuring living beings, from stealing and from unlawful sexual 
Intercourse. No one among us can avoid our past karma; however, we 
have the right to choose the right way to do things for ourselves. To say 
this so we can understand that we have to reap what we sowed In the 
past; however, we have the right to try to cultivate to have a more 
peaceful life in the present time. Right action 1s one of the three higher 
trainngs In Ethics (two other trainings are Right Speech and Right 
Livelihood). Right action implies respect for life, respect for property, 
and respect for personal relationships. Respect for life means not to kill 
or tell others to kill living beings, respect for property means not to 
steal or tell others to steal, respect for personal relationships means to 
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avoid sexual misconduct (avoid adultery). Right action means acting 
properly. Right action can help us avoid creating the three destructive 
actions of the body (killing, stealing and unwise sexual behavior). Right 
action teaches us to be aware of the effects of our actions on others. 
Once we possess Right Action, instead of doing whatever pleases us at 
the moment, we ll be considerateề of others, and of course, 
automatically our relationships wIll improve and others wIll be happler 
1n our company. Right Action also includes giving old people a hand In 
their house work, helping storm and flood victims, and rescuing people 
from danger, and so on. 

HỰth, Right Livelihood: Buddhist practiioners who cultivate the 
mind should choose a right career for ourselves. Right livelihood 
means to choose a ripht career for ourselves, which 1s not harmful to 
others; not having work which Involves killing, stealing or dishonesty. 
Right action Iinvolves action beneficial to both others and ourselves. 
We must always act for the happiness of the communIity, conforming to 
Our sense of duty, without any ulterlor motive for damaging others” 
1nferesfs, occupafions, posiflons, honors, or lives. We must also keep 
strict control of our "“action, speech, and mind,” carrying out ten 
meriforious acfions and avoiding ten evil ones. Right action also means 
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to abstain from InJuring living beings, from stealing and from unlawful 
sexual Intercourse. Perfect conduct also means avoidance of acfions 
that conflict with moral discipline. Right livelihood means earning a 
living in a way that does not violate basic moral values. Right 
livelihood 1s an extension of the rules of ripht action to our roles as 
breadwinners In soclety. Right Livelihood also means that to earn a 
living In an approprlate way. Devout Buddhists should not engage In 
any of the physical or verbal negative actions to earn a living, nor 
should we cause others to do so. Wisdom and understanding In 
Buddhism must be Integrated into our lives, then Buddhism can be 
called a living Buddhism. No one among us can avoid our past karma; 
however, we have the right to choose a right career for ourselves 
because 1t Is very much within our freedom. To say this so we can 
understand that we have to reap what we sowed In the past; however, 
we have the right to try to cultivate to have a more peaceful life In the 
present time. Right livelihood 1s one of the three higher trainings in 
Ethics (two other trainings are Right Speech and Right Action). Right 
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livelihood means to have a ripht work or a right occupation that can 
help us avoid creating the three destrucfive actions of the body (killing, 
stealing and unwise sexual behavior). Right livelihood teaches us to be 
aware of the effects of our actions on others. Once we possess Right 
Action, instead of doing whatever pleases us at the moment, we”ll be 
considerate of others. The Buddha taught: “There are five kinds of 
livelihood that are discouraged for Buddhists: trading in animals for 
food (selling animals for slaughter), slaves (dealing 1n slaves), arms 
(selling arms and lethal weapons), poIsons, and intoxIcants (drugs and 
alcohol, selling Intoxicating and/or poisonous drinks). These five are 
not recommended because they confribute to the destroy of society and 
violate the values of respect for life and for the welfare of others.” 
Right Livelihood 1s an extension of the rules of right action to our roles 
as breadwinners In socIety. In the contrary, Buddhists should live by an 
honest profession that 1s free from harm to self and others. According 
to the Adornment Sutra, right livelihood 1s a weapon of enlightening 
beIngs, leading away from all wrong livelihood. Zen practitioners who 
abide by these can annihilate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings In the long night of Ignorance. 

Sixth, Right Ejƒƒforf: Buddhist practitloners who cultivate the mind 
should be always hard-working, helpful to others and ourselves. Right 
effort means we must be always hard-working, helpful to others and 
ourselves. Do not KkIll, cheat, or lead a wanton, gamble life. On the 
confrary, always try to perform good deeds for having good karma. 
Correct (Right or Perfect) Zeal or Effort or Energy also means to try to 
avoid the arising of evil, demeritorious things have not yet arisen. Try 
to overcome the evil, demeritorious things that have already arisen. At 
the same time, try to produce meritorlous things that have not yet 
arisen and try to maintain the meriforious things that have already 
arisen and not let them disappear, but to bring them to growth, to 
maturity and to the full perfection of development. Right effort also 
means cultivation of what 1s karmically wholesome and avoidance of 
what 1s karmically unwholesome. When developing right effort we 
must be sincere about our thoughts. IÝ we analyze them we will find 
that our thoughts are not always good and wholesome. At times they 
are unwholesome and foolish, though we may not always express them 
in words and actions or both. Now If we allow such thoughts to rise 
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repeatedly, It is a bad sign, for when an unhealthy thought is allowed to 
recur again and again, it tends to become a habit. It 1s, therefore, 
essential to make a real effort to keep unwholesome thoughts away 
Írom us. UỦntil we succeed In stopping them to rise in our mínd, 
unhealthy thoughts will always be taking possession oŸ our mind. Ït 1s 
not only during the time of medifation that we need to cultivate our 
right effort. Ripht effort should be cultivated always whenever 
possIble. In all our speech, actions and behavior, 1n our daily life, we 
need ripht effort to perform our duties wholeheartedly and 
successfully. If we lack right effort and give In to sloth and indolence, 
we can not proceed with our cultivation. Right effort 1s one of the three 
trainngs in meditation (two other trainings are Right Mindfulness and 
Right Concentration). Right effort means cultivating a confident 
afftitude toward our undertakings, taking up and pursuing our task with 
energy and a wIll to carry them through to the end. In Buddhism, right 
effort means cultivating a confident attitude of mind, being attentive 
and aware. To progress on the path, we need to put our energy Into 
Dharma practice. With enthusiastic effort, we can purIfy negative 
actions already done to prevent doing new ones in the future. In 
addition, effort also 1s necessary to maintain the virtuous sfates we”ve 
already generated, as welÏ as to induce new ones In the future. 

Seventh, Right Remermbrance: Buddhist practtloners who cultIvate 
the mind should have correct memory which retains the true and 
excludes the false. Right remembrance, the seventh of the eightfold 
noble path, means remembering correctly and thinking correctly. The 
looking or contemplating on the body and the spirit in such a way as fO 
remain ardent, self-possessed and mindful. Right remembrance means 
looking on the body and spirit in such a way as to remain ardent, self- 
possessed and mindful, having overcome both hankering and deJection. 
Right mindfulness means to give heed to good deed for our own benefit 
and that of others. According to the eightfold noble path, right 
mindfulness means the one-pointedness of the mind, and Zen will help 
practitioner to have Right Remmbrance. Through Zen we always have 
Right mindfulness. In fact, in our dally life activities, we should always 
be aware and attentive. We should always be aware of what we think, 
say and do. We must concentrate on everything we do before we can 
do 1t well. For Instance, If we concentrate In class, we would not miss 
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anything the teacher says. Right mindfulness also means remembrance 
including old mistakes to repent of and deep gratitude towards parents, 
country, humankind, and Buddhist Triple Gems. Right mindfulness also 
means the reflection on the present and future evenfs or situations. We 
must meditate upon human sufferings that are caused by Ignorance and 
decide to work for alleviating them, irrespective of possible difficultles 
and boredom. Correct Memory which retains the true and excludes the 
false. Dwell in contemplation of. corporeality. Be mindful and putting 
away worldly greed and grlef ÂCorrect mindfulness also means 
ongoing mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. 
Mindfulness means being aware of what 1s happening In the present 
momeint. It means noticing the flow of things, when walking, to be 
aware of the movement of the body; in observing the breath, to be 
aware of the sensations of the In-out or raising-falling; to notice 
thoughts or feelings as they arise or as they disappear. Mindfulness 
brings the quality of poise, equilibrium and balance to the mind. 
Mindfulness also keeps the mind sharply focused, with the atttitude of 
siting back and watching the passing show of our surroundinss. The 
function of the right effort 1s to be vigilant and check all unhealthy 
thoughts, and to cultivate, promote and maintain wholesome and pure 
thoughts arising In a man”s mind. Right Mindfulness 1s one of the three 
tranings In meditaton (two others are Right Effort and Right 
Concentration). Mindfulness 1s awareness or aftenfion, and as such 1t 
means avoiding a distracted or cloudly state of mind. In the practice of 
the Dharma, right mindfulness plays as a kind of rein upon our minds 
for our minds are never concentrated or still. The Buddha taught: “The 
practice of mindfulness means mindfulness of the body, mindfulness of 
feelings, mindfulness of conscIousness, and mindfulness of obJects of 
the mind.” In short, right mindfulness means to watch our body and 
mind and to know what we are doing at all tmes. Right Mindfulness 1s 
an Iimportant mental factor that enables us to remember and keep our 
aftention on what 1s beneficial. Right Mindfulness plays an Important 
role in meditation, 1.e., Right mindfulness can help us clear the flurry of 
thoughts from our minds, and eventually, we”ll be able to concentrate 
single-pointedly on our breath. Right mindfulness 1s the application or 
arousing of attention: be attentive to the activitles of the body with the 
practice of concentration on breathing; be aware of all forms of 
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feelngs and sensatlons, pleasant, unpleasant, and neutral, by 
contemplating their appearance and disappearance within oneself; be 
aware whether one”s mind 1s lustful, hatred, deluded, distracted or 
concentrated; contemplate the Impermanence of all things from arise, 
stay, change and decay to eliminate attachmernt. 

Eighth, Right Concentfrafion: Buddhist practitloners who cultIvate 
the mind should have right concentration or correct concentrafion. 
Detached from sensual obJects, detached from unwholesome things, 
and enters Into the first, second, third and fourth absorption. Right 
concenfration means a strong concenfration of our thoughfs on a certain 
subJect In order to set 1t clearly, consistent with Buddhist doctrine and 
for the benefit of others and ourselves. Right meditation means to keep 
the mind steady and calm In order to see clearly the true nature of 
things. This type of mental practice can make us become more 
understanding and a happIer person. “Correct concentration” requires 
the previous steps. Unless one has a concentrated mind that can fix 
Ifself calmly and one-pointedly on a single obJect without being 
distracted by laxity or excitement, one cannot properly enter Into 
meditation, whích requires Intense concentraton. Cultivating 
concenftration in meditation means to learn to concentrate. In our 
meditation, we think that noises, cars, volces, sights, and so forth, are 
distractions that come and bother us when we want to be qulet. But 
who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go and bother 
them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, are Just 
following their own nature. We bother things through some false idea 
that they are outside of us and cling to the ideal of remaining quIet, 
undisturbed. We should learn to see that 1t is not things that bother us, 
that we go out to bother them. We should see the world as a mIrror. Ít 1s 
all a reflection of mind. When we know this, we can øðrowW In every 
moment, and every experlence reveals truth and brings understanding. 
Normally, the untrained mind 1s full of worries and anxIeties, so when 
a bit of trangquility arIses from practicing meditation, we easily become 
attached to 1t, mistaking states of tranguility for the end of meditation. 
Sometimes we may even think we have put an end to lust or greed or 
hatred, only to be overwhelmed by them later on. Actually, 1t 1s WOrse 
to be caught in calmness than to be stuck 1n agitation, because at least 
we will want to escape from agitation, whereas we are content to 
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remain In calmness and not go any further. Thus, when extraordinarily 
blissful, clear states arIse from Insight medifation practice, do not cling 
to them. Although this tranquility has a sweet tasfe, 1t too, must be seen 
as Impermanent, unsatisfactory, and empty. Practicing meditation 
without thought of attainng absorption or any special state. Just know 
whether the mind 1s calm or not and, If so, whether a little or a lot. In 
this way 1t will develop on 1ts own. Concentration must be firmly 
established for wisdom to arise. To concentrate the mind 1s like turning 
on the switch, there 1s no light, but we should not waste our time 
playing with the switch. LikewIse, concentration 1s the empty bowl and 
wisdom 1s the food that fills it and makes the meal. Do not be attached 
to the obJect of meditation such as a mantra. Know 1fs purpose. lf we 
succeed In concenfrating our mind using the Buddha Recitation, let the 
Buddha recitation go, but It 1s a mistake to think that Buddha recitation 
1s the end of our cultivation. Right concentration 1s the Intensified 
steadiness of the mind comparable to the unflickering flame of a lamp 
in a windless place. It 1s concentration that fixes the mind right and 
causes 1t to be unmoved and undisturbed. The correct practice of 
“samadhi” maintains the mind and the mental properties In a state of 
balance. Many are the menfal Iimpedments that confront a practitioner, 
a meditator, but with support of Right Effort and Right Mindfulness the 
fully concentrated mind 1s capable of dispelling the impediments, the 
passions that disturb man. The perfect concentrated mind 1s not 
distracted by sense obJects, for 1t sees things as they are, In their proper 
perspective. Right Concentraton 1s one of the three trainings in 
Samadhi (two other trainings are Right Effort and Right Mindfulness). 
Right concentration means to concentrate the mind single-pointedly on 
an objJect. Qur concenfraton or single-pointedness slowly 1Improves 
through effort and mindfulness, until we attain calm abiding. Right 
Concentraion may also help us progress to deeper states Of 
concentration, the actual meditative stabilizatlons (form and formless 
realm§). 
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Chương Sáu Mươi 
Chapter Sixy 


Tam Tu Giới-Định- Tuệ: 
Phương Tiện Tuyệt Vời Trong Tu Tập Tâm 


Giới-Định-Huệ là ba phần học của hàng vô lậu, hay của hạng 
người đã dứt được luân hồi sanh tử. Giới cốt yếu là giữ tất cả những 
giới luật đã được Đức Phật thiết lập cho sự ổn định tinh thần của các 
đệ tử của Ngài. Giới giúp loại bỏ những ác nghiệp. Định là phép tu tập 
nhờ đó người ta đi đến yên tịnh. Định giúp làm yên tĩnh những nhiễu 
loạn tinh thần. Huệ giúp loại trừ ảo vọng để đạt được chân lý. Nói 
cách khác, Huệ hay Bát Nhã là năng lực thâm nhập vào bản tánh của 
tự thể và đồng thời nó cũng là chân lý được cảm nghiệm theo cách trực 
giác. Nói cách khác, tam tu Giới-Định-Huệ là phương tiện tuyệt vời 
trong việc tu tập tâm tánh. Nếu chúng ta không trì giới thì chúng ta có 
thể tiếp tục gây tội tạo nghiệp; thiếu định lực chúng ta không có khả 
năng tu đạo; và kết quả chẳng những chúng ta không có trí huệ, mà 
chúng ta còn trở nên ngu độn hơn. Vì vậy người tu Phật nào cũng phải 
có tam vô lậu học này. Giới luật giúp thân không làm ác, định giúp 
lắng đọng những xáo trộn tâm linh, và huệ giúp loại trừ ảo tưởng và 
chứng được chân lý. Nếu không có giới hạnh thanh tịnh sẽ không thể 
đình chỉ sự loạn động của tư tưởng; nếu không đình chỉ sự loạn động 
của tư tưởng sẽ không có sự thành tựu của tuệ giác. Sự thành tựu của 
tuệ giác có nghĩa là sự viên mãn của tri thức và trí tuệ, tức giác ngộ 
trọn vẹn. Đó là kết quả của chuỗi tự tạo và lý tưởng của đời sống tự 
tác chủ. Đương nhiên, Giới Định Huệ rất cần thiết cho Phật tử. Nhưng 
sau Đức Phật, Tam Học dần dần bị chia thành ba để tài riêng rẻ: những 
người tuân giữ giới luật trở thành những Luật sư; các hành giả tham 
thiển nhập định trở thành những Thiền sư; những người tu Bát Nhã (tu 
huệ) trở thành những triết gia hay những nhà biện chứng. 

Nói chung, giới hình thành nền móng của sự tiến triển trên con 
đường chánh đạo. Nội dung của giới hạnh trong Phật giáo bao gồm cả 
chánh ngữ, chánh nghiệp, và chánh mạng. Giới luật trong Phật giáo có 
rất nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó 
là kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
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người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Thiền sư Đơn Đồng Đại Nhẫn viết 
trong quyển 'Trở Về Vời Sự Tĩnh Lặng': "Tam Bảo trong Phật giáo Đệ 
tử nguyện quy-y Phật, nguyện quy-y Pháp, nguyện quy-y Tăng' là nền 
tảng của giới luật. Trong Phật giáo, giới luật không phải là một bộ luật 
đạo đức mà một ai đó hoặc điều gì đó bên ngoài chúng ta buộc chúng 
ta phải tuân theo. Giới luật là Phật tánh, là tính thần của vũ trụ. Thọ 
nhận giới luật là trao truyền một điều gì đó có ý nghĩa vượt lên trên sự 
hiểu biết của giác quan, như tinh thần của vũ trụ hay điều mà chúng ta 
gọi là Phật tánh. Những gì mà chúng ta chứng ngộ được qua thân thể 
và tâm thức được truyền từ thế hệ này qua thế hệ khác, ngoài tầm 
kiểm soát của chúng ta. Trải nghiệm sự chứng ngộ này, chúng ta có 
thể biết ơn sự cao cả như thế nào của cuộc sống con người. Dầu chúng 
ta biết hay không biết, dầu chúng ta muốn hay không muốn, tinh thần 
vũ trụ vẫn lưu truyền. Như thế chúng ta có thể học được tinh thần đích 
thực của nhân loại... Phật là vũ trụ và Pháp là giáo huấn từ vũ trụ, và 
Tăng già là một nhóm người làm cho vũ trụ và giáo huấn của nó sống 
động trong đời sống của chúng ta. Trong cuộc sống hằng ngày, chúng 
ta phải có chánh niệm về Phật, Pháp, Tăng, dầu chúng ta có hiểu hay 
không." 

Tam Tu “Giới-Định-Tuệ” nằm gọn trong Bát Thánh Đạo mà Đức 
Phật đã dạy. Đây là tám con đường chính mà người tu Phật nào cũng 
phải dẫm lên để được giác ngộ và giải thoát. Phật tử chơn thuần nên 
luôn nhớ rằng dù chúng ta đã tiến đến mức độ khá cao trong định, 
cũng chưa chắc cái định này bảo đảm được cho chúng ta vị trí giác ngộ 
cuối cùng vì những khuynh hướng ô nhiễm ngầm vẫn chưa bị loại bổ 
hoàn toàn. Chúng ta chỉ làm chúng lắng xuống tạm thời mà thôi. Vào 
bất cứ lúc nào chúng cũng đều có thể trở lại nếu hoàn cảnh cho phép, 
và đầu độc tâm trí chúng ta nếu chúng ta không luôn áp dụng chánh 
tinh tấn, chánh niệm và chánh định trong cuộc tu của chính mình. Vì lẽ 
chúng ta vẫn còn bất tịnh nên chúng ta vẫn còn bị ảnh hưởng bởi 
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những lôi cuốn bất thiện. Dầu chúng ta đã đạt đến trạng thái tâm vắng 
lặng nhờ chánh định, nhưng chúng ta vẫn chưa đạt đến trạng thái thanh 
tịnh tuyệt đối. Như vậy công phu hành thiển nhằm phát triển tâm định 
vắng lặng không bao giờ là cứu cánh của người tu Phật. Chuyện quan 
trọng nhất cho bất cứ người tu Phật nào ở đây cũng là phát triển “trí 
huệ,” vì chính trí huệ mới giúp được chúng ta loại trừ mê hoặc, phá bỏ 
vô minh để thẳng tiến trên con đường giác ngộ và giải thoát. Theo 
Giáo sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo: Phật 
giáo đặt nền tẳng trên Tam Học (siksa): Giới, Định, Tuệ nghĩa là nếu 
không trì giới thì tâm không định, tâm không định thì không phát tuệ. 
Hay nói khác đi, do giới mà có định, do định mà có huệ. Định ở đây 
bao gồm những kết quả vừa tư biện vừa trực quán. Tiếp đó Đạo Phật 
còn dạy hành giả phải đi vào Tam Đạo là Kiến đạo, Tu đạo, và Vô 
học đạo. Đây là ba giai đoạn mà hành giả phải trải qua khi tu tập Kiến 
Đạo với Tứ Diệu Đế bằng cách thực hành Bát Chánh Đạo; kế đến, 
hành giả tu tập Tu Đạo với Thất Giác Chi. Tu đạo ở đây lại có nghĩa là 
kết quả của suy tư chân chánh; và cuối cùng là thực hiện hoàn toàn 
bằng Vô Học Đạo. Nói cách khác, không thấy được đạo thì không tu 
được đạo và không thực hiện được đời sống lý tưởng. Trong kinh Pháp 
Cú, đức Phật dạy: “Bằng trì giới, người ta có thể đạt đến tập trung tư 
tưởng và chánh niệm; từ tập trung tư tưởng và chánh niệm, người ta đạt 
được trí huệ. Trí huệ sẽ mang lại an bình nội tại và giúp cho con người 
vượt qua những cơn bão tố của trần tục.” 

Nói tóm lại, đạo lộ giải thoát gồm Giới, Định và Tuệ, thường được 
trong Kinh điển như là Tam Học (Tividhasikkha) và không có học nào 
trong Tam học nầy tự thân nó là cứu cánh cả; mỗi học chỉ là một 
phương tiện để đi đến cứu cánh. Nghĩa là mỗi học không thể được tu 
tập độc lập với các học khác. Như trường hợp một cái giá ba chân, nếu 
một chân gãy thì cả cái giá ấy sẽ sập, vì vậy trong Tam Học, học nầy 
không thể làm nhiệm vụ của nó một cách chu toàn nếu không có sự hỗ 
trợ của hai học kia. Tam Học thường nương tựa và hỗ trợ lẫn nhau. 
Giới củng cố Định, và Định trở lại thúc đẩy Huệ. Trí tuệ giúp hành giả 
loại trừ tà kiến đối với các pháp như chúng thực sự là, đó là thấy cuộc 
sống và tất cả chư pháp liên quan đến cuộc sống đều phải chịu sanh, 
diệt, vô thường. 
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Threeƒold Study oƒ Precept-Concentration-Wisdom: 
Excellent Means in Culfivation 0ƒ the Mind 


Discipline-Meditaton-WIsdom are threefold training, or three 
studies or endeavors of the non-outflow, or those who have passionless 
lie and escape from transmigration. Discipline or morality consists In 
observing all the precepts laid down by the Buddha for the spiritual 
welfare of his disciples. Discipline (training in moral discipline) wards 
off bodily evil. Mediaton 1s the exercise to tran oneself In 
tranguilizaton. Meditaion (tramning the mind) calms mental 
disturbance. Wisdom (training in wisdom). In other words, Wisdom or 
Prajna 1s the power to penetrafe Into the nature of one”s being, as well 
as the truth itself thus Intuited. In other words, the three trainings of 
Discipline-Meditation-WIsdom are excellent means In cultivation of 
the mind. If we do not hold the precepts, we can continue to commit 
offenses and create more karma; lacking trance power, we wIll not be 
able to accomplish cultivation of the Way; and as a result, we will not 
only have no wisdom, but we also may become duller. Thus, every 
Buddhist cultivator (practitioner) must have these three non-outflow 
studies. Discipline wards off bodily evil, meditation calms menftal 
disturbance, and wisdom gets rid of delusion and proves the truth. 
Without purity of conduct there will be no calm equipoIse of thought; 
without the calm equipoise of thought there wIll be no completion of 
Iinsieght. The completion of Insight (praJna) means the perfection of 
Iintellect and wIisdom, 1.e., perfect enliphtenmert. Ít 1s the result of self- 
creation and the ideal of the self-creating life. Obviously, all these 
three are needed for any Buddhist. But after the Buddha, as time went 
on, the Triple Discipline was split Into three Individual 1tems of study. 
The observers of the rules of morality became teachers of the Vinaya; 
the yogins of meditaton were absorbed In varlous samadhis and 
became Zen Masters; those who pursued PraJna became philosophers 
or dialectriclans. 

Generally speaking, morality forms the foundaton of further 
progress on the ripht path. The contents of morality in Buddhism 
compose of right speech, right action, and right livelihood. The moral 
code taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
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and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in 1tself, but a means, 
for 1t alds concenfration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and intellect. Dainin Kafagiri wrote In Returning to 
Silence: "The Triple Treasure in Buddhism, T take refuge In the 
Buddha, I take refuge In the Dharma, I take refuge in the Sangha,' 1s 
the foundation of the precepts. The precepts in Buddhism are not a 
moral code that someone or something outside ourselves demands that 
we follow. The precepts are the Buddha-nature, the spirit of the 
universe. To receive the precepts 1s to transmit something significant 
beyond the understanding of our sense, such as the spirit of the 
universe or what we call Buddha-nature. What we have awakened to, 
deeply, through our body and mind, 1s transmifted from generation to 
generation, beyond our control. Having experlenced this awakening, 
we can appreciate how sublime human life 1s. Whether we know 1t or 
not, or whether we like 1t or not, the spirit of the unIiverse 1s 
transmitted. So we all can learn what the real spirit of a human beIng 
1s... Buddha 1s the universe and Dharma 1s the teaching from the 
universe, and Sangha 1s the group of people who make the universe 
and Its teaching alive In thetr lives. In our everyday life we must be 
mindful of the Buddha, Dharma and Sangha whether we understand 
this or not." 

The Threefold study of “Precept-Concenftraton-WIsdom” 
completely encloses 1tself in the Eightfold Noble Path 1s eight main 
roads that any Buddhistt must tread on 1n order to achieve 
enlipghtenment and liberation. Sincere Buddhists should always 
remember that even the higher practice of calming concentration or 
samadhi does not assure and place us In an ulimate position of 
enlightenment, for defilements or latent tendencles are not totally 
removed yet. We only calm them down temporarily. At any moment 
they may re-appear when circumstances permit, and poIson our mind 1f 
we dont always apply right effort, ripght mindfulness, and righ 
concentration in our own cultivation. Às we still have Impuritiles, we 
are still impacted by unwholesome Impulses. Even though we have 
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gained the state of calm of mind through concenfration or samadhi, but 
that state 1s not an absolute state of purity. Thus the efforts to develop 
concentration never an end 1tself to a Buddhist cultivator. The most 
Important thing for any Buddhist cultivator here 1s to develop his 
“Insiphf” for only “insighf” can help us eliminating perversions and 
destroying Ignorance, and to advance on the Path of Enlightenment and 
Liberation. According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of 
Buddhist Philosophy, Buddhism lays stress on the Threefold Learning 
(siksa) of Higher Morality, Higher Thought, and Higher Insight. That 1s 
to say, without higher morals one cannot get higher thought and without 
higher thought one cannot attain hipher Insipht. In other words, 
morality 1s often said to lead to samadhi, and samadhi to prajna. Higher 
thought here comprises the results of both analytical Investigation and 
medifative Intuition. Buddhism further Instructs the aspirants, when 
they are qualified, in the Threefold Way (marga) of Life-View, LIÍe- 
Culture and Realization of Life-Ideal or No-More Learning. These are 
three stages to be passed throuph in the study of the Fourfold 'Truth by 
the application of the Eightfold Noble Path; in the second sfage 1t 1S 
Investigated more fully and actualized by the practice of the Seven 
Branches of Enlightenment, life-culture here again means the results of 
right meditation; and In the last stage the Truth 1s fully realized In the 
Path of No-More-Learning. In other words, without a right view of life 
there will be no culture, and without proper culture there will be no 
realizaton of life. In the Dhammamapada, the Buddha taught: “By 
observing precepts, one can reach concentration and mindfulness; from 
concenfraton and mindfulness, one can achieve knowledge and 
wisdom. Knowledge brings calmness and peace to life and renders 
human beings indifference to the storms of the phenomenal world.” 

In short, the path of liberation includes Virtue, Concentration, and 
Wisdom, which are referred to 1n the discourses as the ““[hreefold Training” 
(Tividha-sikkha) and none of them 1s an end ¡in 1(self; each 1s a means to an 
end. One can not function independently of the others. As in the case of a 
tripod which falls to the ground !f a single leg øives away, so here one can not 
function without the support of the others. These three go together supporting 
each other. Virue or regulated behavior strengthens meditation and 
medifation 1n turn promotes Wisdom. Wisdom helps one to get rid of the 
clouded view of things, to see life as 1t really 1s, that 1s to see life and all 
things pertaining to hife as arising and passing away. 
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Chương Sáu Mươi Mốt 
Chapter Sixty-One 


Năm Pháp Tu Tập Tăng Thượng Tâm 


Như đã để cập trong những chương trước, trong Phật giáo, tâm 
không chỉ có nghĩa là bộ óc và trí tuệ; mà nó còn có nghĩa là “Thức” 
hay quan năng của tri giác, giúp ta nhận biết một đối tượng cùng với 
mọi cảm thọ của nó liên hệ đến cái biết này. Nhờ vậy mà hành giả 
mới nhận biết được hành động nào tốt và hành động nào xấu; hành 
động nào thiện và hành động nào bất thiện. Trong Phật giáo, tu tâm là 
cố làm sao diệt trừ những bất thiện đã sanh; những bất thiện chưa sanh 
thì giữ cho chúng đừng sanh. Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng và củng cố 
những thiện tâm nào chưa sanh. Như vậy tu tâm chính là pháp môn 
“Tứ Chánh Cần” mà Đức Phật đã từng dạy. Phật dạy những vị mới tiến 
tu rằng: “Một tu sĩ, nhứt là vị mới tiến tu, đừng hành đạo như kiểu trâu 
kéo cối xay, tuy thân hành đạo mà tâm chẳng hành. Nếu tâm đã hành 
thì cần nói chi đến thân?” Theo Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền 
(1200-1253) trong quyển Tu Tâm: Nếu muốn đạt đến một điều gì đó, 
bạn hãy chuyên chú làm việc vào việc đó. Để tập trung quán tưởng 
cao độ, một căn phòng yên tĩnh là thích hợp. Hãy ăn uống chừng mực. 
Hãy loại bỏ tất cả những đối tượng tinh thần, dành thời giờ nghỉ ngơi, 
xã bỏ hết mọi lo âu, không nghĩ đến điều thiện, điều ác, đừng bận tâm 
đến mọi thị phi, ngưng hết mọi hoạt động tinh thần, trí năng và ý thức, 
ngừng mọi nhận thức của tư tưởng, của trí tưởng tượng và thị giác. 
Đừng đặt mục tiêu trở thành một vị Phật; và như thế nếu chỉ ngồi hay 
nằm dài ra đó thì có đủ chăng? Hành giả nên luôn nhớ rằng muôn sự 
trên đời nầy, khó nhất là lúc ban đầu, nhưng chuyến đi ngàn dặm cũng 
chỉ bắt đầu với một bước đi ngắn đầu tiên. Theo Thiển sư Linh Mộc 
Tuấn Long trong quyển Thiền Tâm, Sơ Tâm, tu tập không có nghĩa là 
bất cứ điều gì bạn làm, ngay cả việc nằm xuống, cũng gọi là tọa thiển. 
Khi những giới hạn đặt ra cho bạn không còn câu thúc bạn nữa, ấy là 
điều mà chúng ta gọi là tu tập, Khi bạn nói: "Bất cứ điều gì tôi làm 
cũng đều có Phật tánh, vậy thì tôi làm gì không phải là điều quan 
trọng, không cần thiết tôi phải tọa thiền," đó đã là một lối hiểu theo 
kiểu nhị nguyên về cuộc sống hằng ngày của bạn. Nếu điều đó thật 
tình không quan trọng, hà tất bạn phải nói ra làm gì. Chừng nào mà 
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bạn còn băn khoăn về điều bạn làm là bạn còn lẩn quấn trong nhị 
nguyên. Nếu không còn băn khoăn về điều bạn làm, bạn sẽ không nói 
như vậy nữa. Khi bạn ngồi, bạn cứ ngồi. Khi bạn ăn, bạn cứ ăn. Chỉ có 
thế thôi. Nếu bạn nói: "Điều đó chẳng quan trọng gì," có nghĩa là bạn 
muốn tự bào chữa về chuyện bạn đã làm theo cách của mình, theo tâm 
thức hạn hẹp của mình. Điều đó có nghĩa là bạn khư khư chấp trước 
một vật hay một cung cách đặc biệt. Đó không phải là điều chúng tôi 
muốn nói trong câu: "Chỉ ngồi xuống là đủ" hoặc "Bất cứ điều gì bạn 
làm cũng là tọa thiển." Tất nhiên, tất cả những gì chúng ta làm đều là 
tọa thiển, nhưng nếu thật là như thế, không cần phải nói ra làm gì. 
Theo Kinh số 20 trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật nhắc nhở các Tỳ 
Kheo về năm pháp tu tập tăng thượng tâm để loại trừ tư tưởng bất 
thiện. Thứ nhất, nếu do tác ý đến một đối tượng nào, những tư duy bất 
thiện liên hệ đến tham, sân, si khởi lên trong một vị Tỳ Kheo, vị ấy 
nên để ý đến một đối tượng khác liên hệ đến thiện. Khi ấy các tư duy 
bất thiện sẽ bị loại trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Nhờ loại trừ các tư duy bất 
thiện mà nội tâm được an trú, trổ nên an tịnh, nhất tâm và định tĩnh. Ví 
như một người thợ mộc khéo tay hay đệ tử của người thợ mộc khéo tay 
làm văng ra và loại bỏ đi một cái nêm thô với cái nêm nhỏ hơn. Cũng 
vậy, vị Tỳ Kheo sẽ loại trừ đối tượng bất thiện đó bằng cách để ý đến 
một đối tượng khác được coi là thiện lành hơn. Khi những tư duy bất 
thiện kết hợp với tham, sân, si được loại trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Nhờ 
loại trừ những tư duy bất thiện nầy mà nội tâm được an trú, trở nên an 
tịnh, nhất tâm và định nh. 7h nhì, nếu những tư duy bất thiện vẫn 
khởi lên trong vị Tỳ Kheo đã để ý đến một đối tượng khác được xem 
là thiện, vị ấy cần phải suy xét đến những bất lợi của những tư duy bất 
thiện như vầy: “Quả thật những tư duy của mình là bất thiện, đáng chê 
trách, và đem lại những hậu quả khổ đau.” Nhờ suy xét những bất lợi 
của tư duy bất thiện như vậy mà những tư duy bất thiện ấy sẽ bị loại 
trừ. 71⁄ ba, nếu vị Tỳ Kheo, khi đã suy xét đến những bất lợi của 
những tư duy bất thiện, mà chúng vẫn khởi lên, vị ấy nên không chú ý 
đến những tư duy bất thiện đó nữa, không để ý đến những tư duy bất 
thiện đó nữa. Khi ấy các tư duy bất thiện sẽ bị loại trừ, chúng sẽ tiêu 
diệt. 7»⁄ :, nếu vị Tỳ Kheo sau khi đã để ý đến những tư duy thiện, 
suy xét những bất lợi của những tư duy bất thiện, và không để ý đến 
chúng nữa, mà những tư duy bất thiện vẫn khởi lên, lúc ấy vị Tỳ Kheo 
cần phải từ bổ hành tướng (gốc) của những tư duy bất thiện đó. Khi ấy 
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các tư duy bất thiện sẽ được loa trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Thứ năm, nếu 
những tư duy bất thiện vẫn khởi sanh trong một vị Tỳ Kheo sau khi đã 
để ý đến sự từ bỏ hành tướng của chúng, vị ấy nên cắn chặt răng, ép 
lưỡi lên đốc họng, dùng thiện tâm chế ngự, khắc phục và kiểm soát ác 
tâm. Khi ấy tư duy bất thiện sẽ được loại trừ, chúng sẽ tiêu diệt. 


Five Methods That Keep 
Cultivators From Distracing Thoughíứs 


As mentioned in previous chapters, in Buddhism, mind does not 
mean Just the brain or the intellect; mind also means conscIousness or 
the knowing faculty, that which knows an obJect, along with all of the 
mental and emotional feeling states associated with that knowing. 
Thus, practitioners would know which action 1s good and which one 1s 
evil; which one 1s wholesome and which one 1s unwholesome. In 
Buddhism, cultivation of the mind means to try to diminish the 
unwholesome mental states that have already arisen and to prevent 
those that have not yet arIsen from arising. At the same time, we make 
effort to strengthen those wholesome mental states that are already 
developed, and to cultivate and develop the wholesome states that 
have not yet arisen. Therefore, cultivating the mind means practicing 
the “four great efforts” in the Buddha”s teachinss. The Buddha taught 
all novices: “A monk, especlally a novice, who practices the way 
should not like a buffalo pulling a rotating grain mill; he should practice 
with all his mind. If the way of the mind 1s cultivated, where 1d the 
need to cultivate the body?” According to Zen Master Dogen in 
Minding Mind, If you want to attain something, you should set right 
about working on 1t. For Intensive Zen meditation, a qulet room Is 
appropriate. Food and drink are to be moderate. Letting go of all 
menftal obJects, takIing a respIte from all concerns, not thinking of good 
or evil, not being concerned with right or wrong, halt the operatlons of 
mind, ¡intellect, and consclousness, stop assessment by thought, 
1magInation, and view. Do not aim to become a Buddha; and how could 
It be limited to siting or reclining? Practitiloners should always 
remermnber that in any undertaking, the most difficult part 1s right at the 
start, but a thousand-mile Journey begins with just one first step. 
According to Zen Master Shunryu Suzuki in Zen Mind, Beginners 
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Mind, practice does not mean that whatever you do, even lying down, 
1s zazen. When the restrictions you have do not limit you, this 1s what 
we mean by practice. When you say, "Whatever I do is Buddha nature, 
so 1t doesn't matter what I do, and there 1s no need fo practice zazen,” 
that 1s already a dualistic understanding of our everyday life. If it really 
does not matter, there 1s no need for you even fo say so. As long as you 
are concerned about what you do, that 1s dualistic. lf you are not 
concerned about what you do, you wIll not say so. When you sit, you 
wIll sit. When you eat, you wIll eat. That 1s all. If you say, "It doesnt 
matter," 1t means that you are making some excuse to do something 1n your 
own way with your small mind. lt means you are attached to some particular 
thing or way. That 1s not what we mean when we say, "Just to sit enough,” or 
"Whatever you do 1s meditation." Of course whatever we do 1s meditation, but 
1 so, there 1s no need to say 1t. 

According to the Twentieth discourse of the Majjihima Nikaya, the 
Buddha reminded the Bhiksus on five things that help them to keep away from 
distracting thoughts: Ƒzsí, 1ƒ through reflection on an object, unwholesome 
thoughts associated with desire, hate, and delusion arise in a Monk, in order to 
get rid of them, he should reflect on another obJect which 1s wholesome. Then 
the unwholesome thoughts are removed; they disappear. By their removal the 
mind stands firm and becomes calm, unified and concentrated within his 
subJect of meditation. As a skilled carpenter or his apprentice knocks out and 
Temoves a coarse peg with a fine one, so should the Monk get rid of that 
unwholesome obJect by reflecting on another obJect which 1s wholesome. The 
unwholesome thoughts associated with desire, hate and delusion are removed, 
they disappear. By therr removal the mind stands firm within the obJect of 
meditation. Secønd, 1Ÿ the unwholesome thoughts still arise in a Monk who 
reflects on another obJect which is wholesome, he should consider the 
đisadvantages of evil thoughts thus: “Indeed, these thoughts of mine are 
unwholesome, blameworthy, and bring painful consequences.” Then his evil 
thoughts are removed, they disappear. 7zrd, 1f the unwholesome thoughrs still 
arise in a Monk who thinks over their disadvantages, he should pay no 
aftention to, and not reflect on those evil thoughts. Then the evil thoughts are 
removed, they disappear. Fourrh, 1ƒ the unwholesome thoughts still arise 1n a 
Monk who pays no attention and does not reflect on evil thoughts, he should 
reflect on removing the root of those thoughts. Then the evil thoughts are 
removed, they disappear. #7ƒ?h, 1f the unwholesome thoughts still arise In a 
Monk who reflects on the removal of therr root, he should with clenched teeth, 
and tongue pressed agaInst his palate, restrain, overcome, and control the evil 
mind with the good mind. Then the evil thoughts are removed, they disappear. 


499 


Chương Sáu Mươi Hai 
Chapter Sixty- Two 


Năm Phép Quán Làm Cho Tâm Tĩnh Lặng 


Theo Phật giáo, quán tâm là quán sát tâm tính. Tâm là chủ muôn 
pháp, không có một sự nào ở ngoài tâm cả. Thông thường thì đa số 
hành giả tu tập đều muốn đi tìm cái tâm mình. Nhưng tìm cái tâm nào? 
Có phải tìm tâm tham, tâm giận hay tâm sĩ mê? Hay tìm tâm quá khứ, 
vị lai hay hiện tại? Tâm quá khứ không còn hiện hữu, tâm tương lai thì 
chưa đến, còn tâm hiện tại cũng không ổn. Theo Luận Đại Thừa Tập Bồ 
Tát Học, đức Phật dạy: “Này Ca Diếp, tâm không thể nắm bắt từ bên 
trong hay bên ngoài, hoặc ở giữa. Tâm vô tướng, vô niệm, không có 
chỗ sở y, không có nơi quy túc. Chư Phật không thấy tâm trong quá 
khứ, hiện tại và vị lai. Cái mà chư Phật không thấy thì làm sao mà 
quán niệm cho được? Nếu có quán niệm chẳng qua chỉ là quán niệm 
về vọng tưởng sinh diệt của các đối tượng tâm ý mà thôi. Tâm như một 
ảo thuật, vì vọng tưởng điên đảo cho nên có sinh diệt muôn trùng. Tâm 
như nước trong dòng sông, không bao giờ dừng lại, vừa sinh đã diệt. 
Tâm như ngọn lửa đèn, do nhân duyên mà có. Tâm như chớp giật, lóc 
lên rồi tắt. Tâm như không gian, nơi muôn vật đi qua. Tâm như bạn 
xấu, tạo tác nhiều lầm lỗi. Tâm như lưỡi câu, đẹp nhưng nguy hiểm. 
Tâm như ruồi xanh, ngó tưởng đẹp nhưng lại rất xấu. Tâm như kẻ thù, 
tạo tác nhiều nguy biến. Tâm như yêu ma, tìm nơi hiểm yếu để hút 
sinh khí của người. Tâm như kẻ trộm hết các căn lành. Tâm ưa thích 
hình dáng như con mắt thiêu thân, ưa thích âm thanh như trống trận, ưa 
thích mùi hương như heo thích rác, ưa thích vị ngon như người thích ăn 
những thức ăn thừa, ưa thích xúc giác như ruồi sa dĩa mật. Tìm tâm 
hoài mà không thấy tâm đâu. Đã tìm không thấy thì không thể phân 
biệt được. Những gì không phân biệt được thì không có quá khứ, hiện 
tại và vị lai. Những gì không có quá khứ, hiện tại và vị lai thì không có 
mà cũng không không. Hành giả tìm tâm bên trong cũng như bên ngoài 
không thấy. Không thấy tâm nơi ngũ uẩn, nơi tứ đại, nơi lục nhập... 
Hành giả không thấy tâm nên tìm dấu của tâm và quán niệm: "Tâm do 
đâu mà có?' Và thấy rằng: 'Hễ khi nào có vật là có tâm.' Vậy vật và 
tâm có phải là hai thứ khác biệt không? Không, cái gì là vật, cái đó 
cũng là tâm. Nếu vật và tâm là hai thứ hóa ra có đến hai tầng. Cho nên 
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vật chính là tâm. Vậy thì tâm có thể quán tâm hay không? Không, tâm 
không thể quán tâm. Lưỡi gươm không thể tự cắt đứt lấy mình, ngón 
tay không thể tự sờ mình, cũng như vậy, tâm không thể tự quán mình. 
Bị dần ép tứ phía, tâm phát sinh, không có khả năng an trú, như con 
vượn chuyền cành, như hơi gió thoảng qua. Tâm không có tự thân, 
chuyển biến rất nhanh, bị cẩm giác làm dao động, lấy lục nhập làm 
môi trường, duyên thứ này, tiếp thứ khác. Làm cho tâm ổn định, bất 
động, tập trung, an tĩnh, không loạn động, đó gọi là quán tâm vậy.” 
Tóm lại, quán Tâm nói lên cho chúng ta biết tầm quan trọng của việc 
theo dõi, khảo sát và tìm hiểu tâm mình và của sự hay biết những tư 
tưởng phát sanh đến với mình, bao gồm những tư tưởng tham, sân, và 
si, là nguồn gốc phát khởi tất cả những hành động sai trái. Qua pháp 
niệm tâm, chúng ta cố gắng thấu đạt cả hai, những trạng thái bất thiện 
và thiện. Chúng ta quán chiếu, nhìn thấy cả hai mà không dính mắc, 
luyến ái, hay bất mãn khó chịu. Điều này sẽ giúp chúng ta thấu đạt 
được cơ năng thật sự của tâm. Chính vì thế mà những ai thường xuyên 
quán tâm sẽ có khả năng học được phương cách kiểm soát tâm mình. 
Pháp quán tâm cũng giúp chúng ta nhận thức rằng cái gọi là “tâm” 
cũng chỉ là một tiến trình luôn biến đổi, gồm những trạng thái tâm 
cũng luôn luôn biến đổi, và trong đó không có cái gì như một thực thể 
nguyên vẹn, đơn thuần gọi là “bản ngã” hay “ta.” 

Theo Kinh Niệm Xứ, Đức Phật dạy về “quán tâm' như sau: Nầy 
các Tỳ Kheo, như thế nào là Tỳ Kheo sống quán niệm tâm thức nơi 
tâm thức? Nầy các Tỳ Kheo, mỗi khi nơi tâm thức có tham dục, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang có tham dục. Mỗi khi tâm thức 
không có tham dục, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình không có 
tham dục. Mỗi khi trong tâm thức mình có sân hận, vị ấy ý thức rằng 
tâm thức của mình đang có sân hận. Mỗi khi tâm thức của mình không 
có sân hận, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không có sân 
hận. Mỗi khi tâm thức mình có sĩ mê, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang si mê. Mỗi khi tâm thức của mình không có si mê, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang không có sĩ mê. Mỗi khi tâm thức 
mình có thu nhiếp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có thu 
nhiếp. Mỗi khi tâm thức mình tán loạn, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang tán loạn. Mỗi khi tâm thức mình trở thành khoáng đạt, vị ấy 
ý thức rằng tâm thức của mình đang trở thành khoáng đạt. Mỗi khi tâm 
thức mình trở nên hạn hẹp, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang 


501 


trở nên hạn hẹp. Mỗi khi tâm thức mình đạt đến trạng thái cao nhất, vị 
ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang đạt đến trạng thái cao nhất. 
Mỗi khi tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất, vị ấy ý thức 
rằng tâm thức mình không đạt đến trạng thái cao nhất. Mỗi khi tâm 
thức mình có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang có định. 
Mỗi khi tâm thức mình không có định, vị ấy ý thức rằng tâm thức của 
mình đang không có định. Mỗi khi tâm thức mình giải thoát, vị ấy ý 
thức rằng tâm thức của mình đang giải thoát. Mỗi khi tâm thức mình 
không có giải thoát, vị ấy ý thức rằng tâm thức của mình đang không 
có giải thoát. Như vậy vị ấy sống quán niệm tâm thức trên nội tâm; 
hay sống quán niệm tâm thức trên cả nội tâm lẫn ngoại tâm. Hay vị ấy 
sống quán niệm tánh sanh khởi trên tâm thức; hay sống quán niệm 
tánh diệt tận trên tâm thức. Hay sống quán niệm tánh sanh diệt trên 
tâm thức. “Có tâm đây, vị ấy an trú chánh niệm như vậy, với hy vọng 
hướng đến chánh trí, chánh niệm. Và vị ấy sống không nương tựa, 
không chấp trước một vật gì trên đời. Nầy các Tỳ Kheo, như vậy là Tỳ 
Kheo sống quán niệm tâm thức trên các tâm thức. 

Năm Phép Quán Theo Phật Giáo Đại Thừa: Thứ nhất là Quán 
Bất Tịnh hay quán thân bất tịnh: Quán thế gia bất tịnh để diệt trừ tham 
dục và keo kiệt. Ngoài ra, Phật dạy nên quán Thân và chư pháp bất 
tịnh. Kỳ thật dưới lớp da, thân thể chúng ta chứa đựng toàn là những 
thứ nhơ nhớp và hôi thúi như thịt, xương, máu, mủ, đàm, dãi, phân, 
nước tiểu, vân vân. Thế nên sau khi quán sát tường tận, chúng ta thấy 
rõ không có gì để ôm ấp thân nầy. Thứ nhì là Quán Từ Bi: Quán từ bì 
để thương xót các loài hữu tình, đồng thời vun bồi ý niệm thiện cảm 
với mọi người cũng như diệt trừ sân nhuế, lấy từ bi diệt trừ sân hận. 
Chúng ta nên quán rằng tất cả chúng sanh, nhất là con người, đều đồng 
một chân thể bình đẳng. Vì thế, nếu muốn, họ cũng có thể đoạn trừ 
lòng thù hận và mở rộng lòng yêu thương cứu độ chúng sanh. 7h ba 
là Quán Nhân Duyên: Quán sát lý mười hai nhân duyên để trừ khử vô 
minh để thấy rằng vạn pháp vạn hữu, hữu hình cũng như vô hình đều 
vô thường. Chúng do duyên sanh mà có. Thân ta, sau khi trưởng thành, 
già, bệnh, chết; trong khi tâm ta luôn thay đổi, khi giận khi thương, khi 
vui khi buồn. Thứ rw là Quán Giới Phân Biệt: Quán giới phân biệt để 
nhận thức sự sai khác giữa các quan điểm, để diệt trừ ngã kiến. Quán 
giới phân biệt là phân biệt và quán tưởng sự giả hợp của 18 giới gồm 6 
căn, 6 trần và sáu thức để thấy chúng không thật có “ngã pháp.” Mục 


502 


đích là để diệt trừ ngã chấp và pháp chấp. Quán chư pháp để có sự 
phân biệt chân chánh cũng như diệt trừ bản ngã. Thứ năm là Quán Sổ 
tức (trì tức niệm): Đếm số hơi thở nhằm đưa đến sự tập trung tư tưởng 
và diệt trừ loạn tâm. Đây là phương thức hay nhất cho người sơ cơ 
kiểm soát và thanh tịnh tâm mình bằng cách đếm hơi thở vào thở ra. 
Năm Phép Quán Theo Phật Giáo Nguyên Thủy: Trong kinh Trung 
A Hàm, Đức Phật đã chỉ vạch 5 điều mà hành giả cần quán chiếu, để 
loại trừ những tư tưởng bất thiện, tâm trở lại an trụ vững vàng và vắng 
lặng, hợp nhất và định vào đề mục mà mình đang quán chiếu, để tự 
mình làm chủ lấy con đường mà tiến trình tư tưởng mình đã trải qua. 
Tự mình cắt lìa tham ái và trọn vẹn tháo gỡ thằng thúc phát sanh bởi 
tham ái. Làm được như vậy là tự mình đã khắc phục ngã mạn và chấm 
dứt khổ đau. Thứ nhất, nếu khi suy niệm về một để mục mà những tư 
tưởng xấu xa tội lỗi, bất thiện, kết hợp với tham sân si phát sanh đến 
hành giả, để loại trừ những tư tưởng bất thiện ấy, vị nầy nên hướng 
tâm suy niệm về một để mục khác có tính cách thiện lành. Chừng ấy 
tâm bất thiện bị loại trừ. Do sự loại trừ nầy, tâm trở lại vững vàng an 
trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và định vào để mục mình đang 
quán chiếu. 71 nhì, nếu khi đã hướng tâm về để mục khác có tính 
cách thiện lành mà những tư tưởng bất thiện vẫn còn phát sanh, hành 
giả nên suy xét về mối hiểm họa của nó như sau: “Quả thật vậy, 
những tư tưởng nầy của ta rõ ràng là bất thiện, đáng bị chê trách, và 
chúng sẽ đem lại quả khổ.” Chừng ấy, những tư tưởng bất thiện sẽ bị 
loại trừ tan biến. Do sự loại trừ nầy mà tâm của hành giả trở lại vững 
vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và định vào đề mục mình 
đang quán chiếu. 7 ba, nếu đã suy xét về hiểm họa của những tư 
tưởng bất thiện mà nó vẫn còn phát sanh, hành giả nên phát lờ đi, 
không để ý đến, không lưu tâm suy niệm về các pháp bất thiện ấy nữa. 
Chừng ấy những tư tưởng bất thiện sẽ bị loại trừ tan biến. Do sự loại 
trừ nầy mà tâm hành giả trở lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng 
lặng, hợp nhất và định vào để mục mình đang quán chiếu. 7h /, nếu 
đã không để ý đến, không lưu tâm suy niệm về các tư tưởng bất thiện 
ấy nữa, mà chúng vẫn còn phát sanh, hành giả nên suy niệm về việc 
loại trừ nguồn gốc của những tư tưởng bất thiện ấy. Chừng ấy, những 
tư tưởng bất thiện bị loại trừ tan biến. Do sự loại trừ nầy mà tâm hành 
giả trổ lại vững vàng an trụ, và trở nên vắng lặng, hợp nhất và định 
vào để mục mình đang quán chiếu. Thứ năm, nếu đã suy niệm về việc 
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loại trừ nguồn gốc của những tư tưởng bất thiện ấy mà chúng vẫn còn 
phát sanh, hành giả nên cắn răng lại và ép lưỡi vào đóc giọng, thu 
thúc, khắc phục và lấy tâm thiện kiểm soát tâm bất thiện. Chừng ấy, 
những tư tưởng bất thiện bị loại trừ tan biến. Do sự loại trừ nầy mà tâm 
hành giả trổ lại vững vàng an trụ, trổ nên vắng lặng, hợp nhất và định 
vào đề mục mà mình đang quán chiếu. 


The Five-Fold Procedures ƒor Quieting the Mind 


According to Buddhism, contemplation of the mìnd means mental 
contemplation, or contemplation of all things as mind. “Cultivator 
searches all around for this thought. But what thought? Is 1t the 
passlonate, hateful or confused one? Or 1s 1t the past, future, or present 
one? The past one no longer exiIsfs, the future one has not yet arrived, 
and the present one has no stability. According to the Siksasamuccaya 
Sutra, the Buddha taught: “For thought, Kasyapa, cannot be 
apprehended, ¡nside, or outside, or in between. For thought( 1s 
1mmaterial, 1nvisible, nonresisting, Inconceivable, unsupported, and 
non-residing. Thought has never been seen by any of the Buddhas, nor 
do they see 1f, nor wIll they see it. And what the Buddhas never see, 
how can that be observable process, except 1n the sense that dharmas 
proceed by the way of mistaken perception? Thought 1s like a magical 
1llusion; by an imagination of what 1s actually unreal it takes hold of a 
manifold varlety of rebirths. A thought 1s like the stream of a rIver, 
without any sfaying poWer; as soon as 1t 1s produced 1t breaks up and 
disappears. A thought 1s like a flame of a lamp, and 1t proceeds through 
causes and conditions. A thought 1s like lightning, 1t breaks up In a 
moment and does not stay on... Searching thoughrt all around, cultivator 
does not see 1t in the skandhas, or in the elements, or in the sense- 
fields. Unable to see thought, he seeks to find the trend of thought, and 
asks himself: Whence 1s the genesis of thought? And 1t occurs to him 
that 'where Is an obJect, there thought arises.' Is then the thought one 
thing and the obJect another? No, what 1s the obJect, Just that 1s the 
thought. If the obJect were one thing and the thought another, then 
there would be a double state of thought. So the obJect 1fself 1s Just 
thought. Can then thought review thought? No, thought cannot review 
thought. As the blade of a sword cannot cut 1fself, so can a thought not 
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see 1íself. Moreover, vexed and pressed hard on all sides, thought 
proceeds, without any stayIing power, like a monkey or like the wind. lt 
ranges far, bodiless, easily changing, agitated by the obJects of sense, 
with the six sense-fields for 1s sphere, connected with one thing after 
another. The stability of thought, 1ts one-pointedness, 1s Immobility, 1s 
undistraughtness, 1ts one-pointed caÏm, 1ts nondistraction, that 1s on the 
other hand called mindfulness as to thoupht” In short, the 
contemplation of mind speaks to us of the Iimportance of following and 
studying our own mind, of being aware of arising thoughts in our mind, 
including lust, hatred, and delusion which are the root causes of all 
wrong doing. In the contemplaton of mind, we know through 
mindfulness both the wholesome and unwholesome states of mind. We 
see them without attachment or aversion. This will help us understand 
the real function of our mind. Therefore, those who practice 
contemplation of mind constantly will be able to learn how to control 
the mind. Contemplation of mind also helps us realize that the so- 
called “mind” 1s only an ever-changing process consisting of. changing 
mental factors and that there 1s no abiding entity called “ego” or “self.” 

According to the Satipatthanasutta, the Buddha taught about 
“contemplation of mind” as follows: And how, Bhikkhus, doeas a 
Bhikhu abide contemplating mind as mind? Here a Bhikhu understands 
mind affected by lust as mind affected by lust, and mind unaffected by 
lust as mind unaffected by lust. He understands mind affected by hate 
as mind affected by hate, and mind unaffected by hate as mind 
unaffected by hate. He understands mind affected by delusion as mind 
affected by delusion, and mind unaffected by delusion as mind 
unaffected by delusion. He understands contracted mind as contracted 
mind, and distracted mind as distracted mind. He understands exalted 
mind as exalted mind, and unexalted mind as unexalted mind. He 
understands surpassed mind as surpassed mind, and unsurpassed mind 
as unsurpassed mind. He understands concentraed mind as 
concentrated mind, and unconcentrated mind as unconcentrated mind. 
He understands liberated mind as liberated mind, and unliberated mind 
as unliberated mind. In this way he abides contemplating mind as mind 
Iinternally, or he abides contemplating mind as mind externally, or he 
abides contemplating mind as mind both internally and externally. Or 
else he abides contemplating In mind 1fs arising factors, or he abides 
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contemplating In mind 1ts vanishing factors, or he abides contemplating 
in mind both Ifs arising and vanishing factors. Or else mindfulness that 
“there 1s mind” 1s simply established In him to the extent necessary for 
bare knowledge and mindfulness. And he abides independent, not 
clinging to anything in the world. That is how a Bhikkhu abides 
contemplating mind as mind. 

The Five McditaHons ƒor Sefing the Mind tmn Mahayana 
Buddhism: Firsf, contemplation of the Impurity of the body. Meditation 
on Impurity of the worldly life to adJust the mind with regard to passion 
and avarice. Besides, the Buddha also advised us to contemplate that 
the body and all things as impure or filthy (vileness of all things). In 
fact, beneath the layers of skin, our body confains filthy and smelly 
substances such as meat, bones, blood, pus, phlegm, saliva, excremernt, 
urine, etc. After reflecting carefully of It, we can conclude that our 
body 1s hardly worth cherishing. Seconđ, contemplation on Compasslon 
and Loving-kindness. Medifation on pity (mercy) for all and to rid of 
hate and to cultivate the Idea of sympathy to others and to stop the 
tendency of anger and destroy resentment. We must visualize that all 
senfient beings, especially people equally have a Buddha-nature. So, 
they are able, If they want, to eradicate hatred and develop kindness 
and compassion to save others. 7rđ, contemplation on the twelve 
links of Dependent Originaton or Causality to rid of Ignorance. 
Contemplation on Cause and Condition to see that all things In the 
world either visible or Invisible are Iimpermanent. They come Into 
being through the process of conditions. Our body, after adulthood, 
ørows older, delibitates and dies; while our mind 1s always changing, at 
times filled with anger or love, at times happy or sad. Fourth, 
medifation on diversity of realms to see the difference of standpoInts 
and to get rid of selfish views. Contemplation on the Relativity of the 
eighteen realms aims at discerning the falsity of the union of the 18 
realms of six sense organs, six objects, and six related Alaya 
COnSCIOusnesses, so as to get rid of the ego-attachment and the dharma- 
attachment. Contemplation on all dharmas to obtain right discrimination 
and to rid of the self. #ÿh, contemplation on counting breath 
(Breathing) leading to concenfraion so as to rid of scattered 
(nattenftive, distracted, unsettled, confused) mind (to correct the 
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tendency of mental dispersion). This 1s the best way for beginners to 
confrol and pacIfy their mind by counting thetrr breathing in and out. 
The Fie Meditations ƒor Selting the Mind im the Theravada 
Buddhism: In MaJjhima Nikaya, the Buddha pointed out five things a 
cultivator should always reflect on In order to remove evil thoughts, 
and to help the mind stand firm and calm, become unified and 
concentrated within its subJect of meditation. To accomplish these, that 
meditator 1s called the master of the paths along which thoughts travel. 
He thinks the thought that he wants to think. He has cut off craving and 
removed the fetter fully; mastering pride he has made an end of 
suffering: #zs, 1f through reflection on an obJect, evil, unwholesome 
thoughts associated with desire, hate and delusion arise in a meditator, 
1n order to get rid of them he should reflect of another obJect which 1s 
wholesome. Then the evil, unwholesome thoughts are removed; they 
disappear. By their removal the mind stands firm and becoming calm, 
unified and concentrated within his subJect of meditation. Second, 1ƒ the 
evil thoughfs still arise in a meditator who reflects on another obJect 
which 1s wholesome, he should consider the disadvantages of evil 
thoughts thus: “Indeed, these though(s of mine are unwholesome, 
blameworthy, and bring painful consequences.” Then his evil thoughts 
are removed, they disappear. By theirr removal the mind stands firm 
and becoming caÌlm, unified and concentrated within his subJect of 
meditation. 7⁄rđ, 1ƒ the evil thoughts still arise in a meditator who 
thinks over their disadvantages, he should pay no attention to, and not 
reflect on those evil thoughts. Then the evil thoughfs are removed, they 
disappear. By their removal the mind stands firm and becoming calm, 
unified and concentrated within his subJect of meditation. Four£h, 1f the 
evil thoughts still arIse In a meditator who pays no atfention to and does 
not reflect on evil thoughts, he should reflect on removing the roof of 
those thoughts. Then the evil unwholesome thoughts are removed, they 
disappear. By their removal, the mind stands firm and becoming calm, 
umfied and concentrated within his subject of meditation. #7/?h, ¡f the 
evil thoughts still arise in a meditator who reflects on the removal of thetr root, 
he should with clenched teeth, and tongue pressed against his palate restraint, 
overcome and control the evil mind with the good mind. Then the evil 
thoughts are removed, they disappear. By their removal the mind stands firm 
and becoming calm, umfied and concentrated within his subject of medifation. 
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Chương Sáu Mươi Ba 
Chapter Sixty- Three 


Người Tu Phật Nên Tu Tập Tâm Vô Sở Trụ 
Hay Nên Trụ Tâm Chỗ Nào? 


Tâm người ta như vượn chuyền cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó 
muốn; tuy nhiên, Kinh Kim Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh 
thức sao cho nó không trụ lại nơi nào cả.” Tâm không trụ vào đâu có 
nghĩa là hãy để cho quá khứ đi vào quá khứ. Chính vì lý do này mà 
Thiền tông Phật giáo để nghị hành giả nên có cái tâm vô sở trụ. Tâm 
vô sở trụ là tâm chẳng chấp vào không gian hay thời gian. Cái tâm quá 
khứ tự nó sẽ dứt, tức gọi là vô quá khứ sự, với hiện tại và vị lai lại 
cũng như vậy (tâm hiện tại rồi sẽ tự dứt, tức gọi là vô hiện tại sự; tâm 
vị lai rồi cũng sẽ tự dứt, tức gọi là vô vị lai sự), nhận biết chư pháp 
không thật nên không chấp trước. Tâm đó gọi là tâm vô sở trụ hay tâm 
giải thoát, tâm Phật, tâm Bồ Để; tâm không vướng mắc vào ý tưởng 
sanh diệt (vô sinh tâm), đầu đuôi. Theo Kinh Kim Cang, một vị Bồ Tát 
nên có các tư tưởng được thức tỉnh mà không trụ vào bất cứ thứ gì cả. 
Toàn câu Đức Phật dạy trong Kinh Kim Cang như sau: “Bất ưng trụ sắc 
sanh tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở 
trụ nhi sanh kỳ tâm (không nên sinh tâm trụ vào sắc, không nên sinh 
tâm trụ vào thanh, hương, vị, xúc, Pháp. Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức 
là không trụ vào chỗ nào). Thiển sư Tuyết Phong Nghĩa Tồn (822-908) 
là một vị thiển sư nổi tiếng khổ hạnh vào thời nhà Đường. Tuyết Phong 
đã nhiều năm hành cước du phương, luôn mang theo bên mình một cái 
vá (muỗng múc canh) trong lúc hành Thiễển; điều này có ý nghĩa là 
Tuyết Phong đảm nhận công việc nhọc nhằn thấp kém nhất trong chốn 
tòng lâm, đó chính là vị Tăng nấu bếp, mà cái vá chính là dấu hiệu 
của công việc ấy. Tuyết Phong kế thừa y bát của Đức Sơn và trở thành 
vị trụ trì sau này. Có một vị Tăng hỏi: "Hòa Thượng gặp Đức Sơn, đã 
được gì mà liễn thôi không đi nữa?" Tuyết Phong đáp: "Lão Tăng đến 
tay không, về tay không." Theo Thiển sư D.T. Suzuki trong quyển 
"Thiển Học Nhập Môn," vấn đáp như vậy há chẳng phải là lối giải 
thích bình thường nhất về "Vô sở trụ" sao? Đối với hành giả tu Thiển, 
thì tâm nên trụ chỗ nào? Nên trụ chỗ không trụ. Vậy thì thế nào là chỗ 
không trụ? Không trụ bất cứ chỗ nào tức là chỗ không trụ. Nhưng mà 
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thế nào là không trụ bất cứ chỗ nào? Không trụ bất cứ chỗ nào có 
nghĩa là không trụ thiện ác, hữu vô, trong ngoài, khoảng giữa, không 
trụ chỗ không cũng không trụ chỗ bất không, không trụ chỗ định cũng 
không trụ chỗ bất định, tức là không trụ bất cứ chỗ nào. Chỉ cần không 
trụ bất cứ chỗ nào tức là chỗ trụ của tâm; được như vậy mới gọi là tâm 
vô sở trụ, mà tâm vô sở trụ là tâm Phật. 

Thật tình mà nói, quả là vô cùng khó khăn cho hành giả, nhất là 
hành giả sơ cơ có được cái tâm vô sở trụ. Tuy nhiên, nếu cần phải trụ 
vào chỗ nào đó, hành giả nên luôn luôn phải đi theo con đường mà chư 
Phật đã từng chỉ dạy. Nếu không khéo, hành giả tu tập theo Phật giáo 
sẽ phải lâm vào cảnh "Trụ Ngạn Khước Mê Nhân," có nghĩa là để cho 
cảnh đẹp làm mê hoặc lòng người. Thiển tông Phật giáo dùng từ nây 
để nhấn mạnh dù đã đạt được cảnh giới tỏ ngộ, nhưng nếu hành giả cố 
bám lấy cảnh ấy liền bị nó trói buộc vào vòng sanh tử luân hồi. Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan 
về mười thứ trụ tâm của Bồ Tát: Thứ nhất là Tín Tâm Trụ: Cứ tâm ấy, 
nương theo trung đạo tiến vào, thì viên diệu phát ra. Từ nơi chân diệu 
viên, càng phát càng chân diệu. Diệu tín thường trụ. Tất cả vọng tưởng 
vô dư đều dứt hết, thuần là chân trung đạo. Đó gọi là tín tâm trụ. Thứ 
nhì là Niệm Tâm Trụ: Chân tín rõ ràng, tất cả viên thông. Ba thứ ấm, 
xứ, giới không thể làm ngại. Như thế cho đến quá khứ vị lai vô số 
kiếp, bỏ thân nầy thọ thân khác, bao nhiêu tập khí đều hiện ra trước. 
Người thiện nam đó đều có thể ghi nhớ không sót. Đó gọi là niệm tâm 
trụ. Thứ ba là Tỉnh Tấn Tâm Trụ: Diệu viên thuần chân, chân tỉnh 
phát ra. Từ vô thủy tập khí thông một tính minh. Chỉ do tính minh tiến 
tới chân tịnh. Đó gọi là tinh tấn tâm. Thứ £ là Tuệ Tâm Trụ: Tâm 
tinh, hiện tiền, thuần là trí tuệ, gọi là tuệ tâm trụ. Thứ năm là Định 
Tâm Trụ: Giữ gìn trí sáng, khắp cả trạm tịch, tịch diệu thường yên 
lặng. Đây gọi là định tâm trụ. Thứ sáu là Bất Thối Tâm Trụ: Định 
quang phát sáng, tính sáng tiến sâu vào, chỉ có tiến mà không thoái. 
Đó gọi là bất thối tâm trụ. Thứ bảy là Hộ Pháp Tâm Trụ: Tâm càng 
tiến tới, càng yên lành, giữ gìn không sai mất. Giao tiếp với khí phần 
của mười phương Như Lai. Đó gọi là hộ pháp tâm trụ. 7h tám là Hồi 
Hướng Tâm Trụ: Giác minh giữ gìn có thể lấy được diệu lực xoay từ 
quang của Phật, đến cảnh Phật mà an trụ. Ví như hai gương sáng chói 
đối nhau. Chặng giữ diệu ảnh chồng chập xen vào nhau. Đó gọi là hồi 
hướng tâm trụ. Thứ chín là Giới Tâm Trụ: Tâm sáng suốt bí mật xoay 
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lại, được thường trụ vô thượng diệu tịnh không gì vượt nổi của Phật, an 
trụ với vô vi không bị mất xót. Đó gọi là giới tâm trụ. Thứ mười là 
Nguyện Tâm Trụ: An trụ giới tự tại, có thể dạo chơi mười phương, đến 
đâu đều theo như nguyện. Đó gọi là nguyện tâm trụ. 


Should Buddhist Practiioners Reside Their Minds 
in Nowhere Or Where Should They Reside Their Minds ? 


The mind of human beings 1s like a monkey, let it moves wherever 
1t wIll; however, the Diamond Sutra suggests: “Cultivate the mind and 
the awareness so that your mind abides nowhere.” A mind without 
resting plac or a mind which does not abide anywhere which means let 
“bygone be bygone.” For this very reason, Buddhist Zen School 
recommends practfitioners with a mind without resting place, detached 
from time and space, the past being past may be considered as a non- 
past or non-exIstent, so with present and future, thus realizing ther 
unreality. The result 1s detachment, or the liberated mind, which 1s the 
Buddha-mind, the bodhi-mind, the mind free from 1deas or creation and 
extInction, of beginning and end, recognizing that all forms and natures 
are of the Void, or Absolute. The complete sentence which the Buddha 
taught Subhuti as follows: “Do not act on sight. Do not act on sound, 
smell, taste, touch or Dharma. One should act without attachments.” 
According to the Diamond Sutra, a Bodhisattva should produce a 
thought which 1s nowhere supported, or a thought awakened without 
abiding In anything whatever. Zen master Hsueh-fêng was one of the 
most earnest truth seekers 1n the history of Zen during the ang 
dynasty. He 1s said to have carried a ladle throughout the long years of 
his disciplinary Zen peregrinations. His Idea was to serve In one of the 
most despised and most difficult positions In the monastery life, that 1s, 
as cook, and the ladle was his symbol. When he finally succeeded Tê- 
shan-Hsuan-chien as Zen master, a monk approached him and asked, 
"What 1s that you have atftained under Tê-shan? How serene and self- 
contained you are!" Hsueh-fêng said, "Empty-handed I went away 
from home, and empty-handed I returned." According to Zen master 
Daisetz Teitaro Suzuki 1n "An Introduction To Zen Buddhism,” 15 not 
this a practical explanation of the doctrine of "no abiding place"? For 
Zen practiioners, where 1s the abiding place for the mind? Zen 
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practitioners' minds should abide where there 1s no abiding. What 1s 
meant by "there 1s no abiding”? When the mind 1s not abiding In any 
particular obJect, we say that It abides where there 1s no abiding. But 
what 1s meant by not abiding In any particular obJect? lt means not to 
be abiding In the dualism of good and evil, being and non-being, 
thought and matter; it means not to be abiding in emptiness or in non- 
emptiness, neither In tranqguility nor In non-tranquility. Where there 1s 
no abiding place, this 1s truly the abiding place for the mind, and the 
non-abiding mind 1s the Buddha-mind. 

As a matter of fact, 1s really difficult for practitioners, especially 
beginners, to have a non-abiding mind. However, If forcing to be 
residing in somewhere, pracfitioners should always follow the Buddhas' 
teachings. lf not be careful enough, Buddhist practitioners wIll let 
beautiful sights delude people. Buddhist Zen School uses this term to 
emphasize that even though practitioner has reached an enlightened 
realm, but 1f he tries to stick to that realm, he's Immediately bound to 
the cycle of birth and death. In the Surangama Sutra, book Eight, the 
Buddha reminded Ananda about the ten kinds of abiding minds. Frsí, 
the Mind That Resides in Fath Which Destroys Illusions: With the 
mind centered In the middle, they enter the flow where where 
wonderful perfection reveals 1tself. From the truth of that wonderful 
perfection there repeatedly arise wonders of truth. They always dwell 
1n the wonder of faith, until all false thinking 1s completely eliminated 
and the middle way 1s totally true. This 1s called the mind that resides 
in faith. The second Bodhisafva?s Faith is the Rememberance: The 
unforgetfulness or the mind that resides In mindfulness. When true 
faith is clearly understood, then perfect penetration 1s total, and the 
three aspec(s of skandhas, places, and realms are no longer 
obstructions. Then all their habits throughout innumerable kalpas of 
past and future, during which they abandon bodies and receive bodies, 
appear to them now In the present moment. These good people can 
remermmber everything and forget nothing. This 1s called “The mind that 
resides in mindfulness.” The third Bodhisafvya*s Falth is the Zeqlous 
Progress or the Mind That Resides in Vigor: When the wonderful 
perfection 1s completely true, that essential truth brings about a 
transformation. They go beyond the beginningless habits to reach the 
one essenfial brightness. Relying solely on this essential brightness, 


511 


they progress toward true purity. This 1s called the mind of vigor. The 
ƒourth Bodhisattva's Faith is the Wisdom or the Mind Resides im 
Wisdom: The essence of the mind reveals 1tself as total wisdom. Thiĩs 1s 
called the mind that resides in wisdom. The fƒth Bodhisattva”s Fatth is 
the Setled Firmmness on Concentrafion or the Mind That Resides in 
Samadhi: As the wIsdom and brightness are held steadfast, a profound 
stillness pervades. The stage at which the majesty of this stillness 
becomes constant and solid. This 1s called the mind that resides in 
samadhI. The sixth Bodhisatfva*s Fatth ¡is the Non-Refrogression or 
the Mind that Resides in Irreverstibiliy: The light oŸ samadhi emits 
brightness. When the essence of the brightness enters deeply within, 
they only advance and never retreat. This 1s called the mind of 
1rreversibility. The seventh Bodhisaftva?s Faith is the Proftection gƒ the 
Truth or or the Mind That Resides in Proteciing the Dharma: When 
the progress of their minds 1s secure, and they hold their minds and 
protect them without loss, they connect with the life-breath of the Thus 
Come Ones of the ten directions. This 1s called the mind that protects 
the Dharma. The eighth Bodhisattvra”s Fatth is the Reflexive Powers 0r 
the Mind That Resides in Making Transƒerences: Protectng therr light 
of enlipghtenment, they can use this wonderful force to return to the 
Buddha's light of compassion and come back to stand firm with the 
Buddha. It 1s like two mirrors that are set facing one another, so that 
between them the exquIsite Images Interreflect and enter Into one 
another layer upon layer. This 1s called the mind of transference. The 
nỉnth Bodhisattta?s Faith is the Nirvana Mind in Èjƒƒortlessness or the 
Mind That Resides in Precepfs: With this secret 1nterplay of light, they 
obtamn the Buddha's enternal solidiy and unsurpassed wonderful 
purity. Dwelling in the unconditioned, they know no loss or dissipation. 
Thịs 1s called the mind that resides 1n precepts. The fenth Bodhisaffvd”s 
Fatth is the AcHon At WIH in Anything im Anywhere or the Mind that 
Resides im Vows: Abiding 1n the precepts with self-mastery, they can 
roam throughout the ten directions, going anywhere they wish. This 1s 
called the mind that resides In vows. 
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Chương Sáu Mươi Bốn 
Chapter Sixty-Four 


Trong Tu Tập, Hành Giả Nên Cố Gắng 
Kiểm Soát & Tịnh Tâm Trong Mọi Tình Huống 


Tổng Quan Về Tu Tập Và Kiểm Soát Tâm: Nói chung, sự tu tập 
tâm trong Phật giáo, người ta có thể nói đó là “sự tu tập” liên hệ tới 
việc làm quen tâm mình với vật (được tâm quan sát), và luận thuyết về 
thiển thường chia làm hai kiểu chính: 1) thiển chỉ, trong đó hành giả tu 
tập khả năng tập trung vào vật mà không mất chánh định; 2) Quán 
chiếu, trong đó hành giả phân tích vật để quyết định phương thức nào 
tỒn tại sau cùng. Ngày nay, nội dung đích thực của việc tu tập thiển 
quán trong đời sống của một hành giả tu thiển là một mặt học hỏi 
những lời dạy cũng như những hành trạng của các Thiển sư đời trước, 
và mặt khác là tu tập thiển định. Tự kiểm soát mình là yếu tố chính 
dẫn đến hạnh phúc. Đó chính là năng lực nằm sau tất cả mọi thành tựu 
chân chính. Nhất cử nhất động mà thiếu sự tự kiểm soát mình sẽ không 
đưa mình đến mục đích nào cả. Chỉ vì không tự kiểm được mình mà 
bao nhiêu xung đột xảy ra trong tâm. Và nếu những xung đột phải 
được kiểm soát, nếu không nói là phải loại trừ, người ta phải k°m chế 
những tham vọng và sở thích của mình, và cố gắng sống đời tự chế và 
thanh tịnh. Ai trong chúng ta cũng đều biết sự lợi ích của việc luyện 
tập thân thể. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn nhớ rằng chúng ta không 
chỉ có một phần thân thể mà thôi, chúng ta còn có cái tâm, và tâm 
cũng cần phải được rèn luyện. Rèn luyện tâm hay thiền tập là yếu tố 
chánh đưa đến sự tự chủ lấy mình, cũng như sự thoải mái và cuối cùng 
mang lại hạnh phúc. Đức Phật dạy: “Dầu chúng ta có chinh phục cả 
ngàn lần, cả ngàn người ở chiến trường, tuy vậy người chinh phục vĩ 
đại nhất là người tự chinh phục được lấy mình.” Chinh phục chính mình 
không gì khác hơn là tự chủ, tự làm chủ lấy mình hay tự kiểm soát tâm 
mình. Nói cách khác, chinh phục lấy mình có nghĩa là nắm vững phần 
tâm linh của mình, làm chủ những kích động, những tình cảm, những 
ưa thích và ghét bỏ, vân vân, của chính mình. Vì vậy, tự điều khiển 
mình là một vương quốc mà ai cũng ao ước đi tới, và tệ hại nhất là tự 
biến mình thành nô lệ của dục vọng. Theo Hòa Thượng Piyadassi trong 
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quyển “Con Đường Cổ Xưa,” kiểm soát tâm là mấu chốt đưa đến hạnh 
phúc. Nó là vua của mọi giới hạnh và là sức mạnh đằng sau mọi sự 
thành tựu chân chánh. Chính do thiếu kiểm soát tâm mà các xung đột 
khác nhau đã dấy lên trong tâm chúng ta. Nếu chúng ta muốn kiểm 
soát tâm, chúng ta phải học cách buông xả những khát vọng và khuynh 
hướng của mình và phải cố gắng sống biết tự chế, khắc kỷ, trong sạch 
và điểm tĩnh. Chỉ khi nào tâm chúng ta được chế ngự và hướng vào con 
đường tiến hóa chân chánh, lúc đó tâm của chúng ta mới trở nên hữu 
dụng cho người sở hữu nó và cho xã hội. Một cái tâm loạn động, phóng 
đãng là gánh nặng cho cả chủ nhân lẫn mọi người. Tất cả những sự tàn 
phá trên thế gian nây đều tạo nên bởi những con người không biết chế 
ngự tâm mình. 

Kiểm Soát Và Tịnh Tâm Trong Mọi Tình Huống: Hành giả nên 
kiểm soát thân tâm mọi lúc, chứ không chỉ lúc ngôi thiển. Lúc nào 
thân tâm chúng ta cũng phải thanh tịnh và tỉnh thức. Thiền là chấm dứt 
vọng niệm; tuy nhiên, nếu bạn không có khả năng chấm dứt vọng 
niệm thì bạn nên cố gắng tập trung tâm của bạn vào một tư tưởng hay 
một đối tượng quán tưởng mà thôi. Điều này có nghĩa là bạn nên biết 
bạn đang nghĩ gì hay đang làm gì trong những giây phút hiện tại này. 
Trong thiển không có lòng ham muốn, dù chỉ là ham muốn cái “định”, 
vì một khi đã có ham muốn thì sẽ có sự phấn đấu hay sự thôi thúc để 
thành đạt, và đây chính là ý niệm về một cái tâm bị điều kiện hóa. Khi 
bạn có khả năng quan sát và biết rõ chính bạn, ấy là bạn đang thực tập 
thiển quán. Khi bạn biết con đường bạn đi, bạn ăn cái gì và ăn như thế 
nào, bạn nói cái gì và nói như thế nào... ấy là bạn đang thực tập thiển 
quán vậy. Khi tâm bạn chứa đựng chuyện tào lao, hận thù hay ganh 
ghét, bạn biết tâm bạn đang dung chứa những thứ ấy, đó là bạn đang 
thực tập thiền vậy. Thiền không là cái gì khác với sinh hoạt hằng ngày 
của bạn. Nếu mỗi ngày bạn bỏ ra một hay hai tiếng để vào phòng ngồi 
thiển rồi sau đó bạn quay ngay về làm một kẻ lường gạt, thì bạn và kẻ 
suốt ngày lường gạt có gì khác nhau đâu? Như vậy chân thiền phải là 
một loại thiển mà bạn có thể thiển bất cứ lúc nào trong cuộc sinh hoạt 
hằng ngày của bạn. Và như vậy thiển không có bắt đầu lại cũng không 
có chấm dứt. Theo Thiển sư Độc Thể trong Tỳ Ni Nhật Dụng Thiết 
Yếu: “Vừa mới thức dậy vào ban sáng, tôi mong cho mọi người chóng 
đạt được trạng thái tỉnh thức lớn, hiểu biết thông suốt mười phương. 
Khi múc nước rửa tay, tôi mong cho mọi người có những bàn tay trong 
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sạch để đón nhận chân lý. Mỗi khi mặc áo, rửa chân, đi cầu, trải chiếu, 
gánh nước, hay súc miệng... Tôi đều mong cho ai nấy đều có được thân 
tâm tỉnh thức và thanh tịnh.” Tuy nhiên, để thực hiện được tâm tỉnh 
thức và thân thanh tịnh, chúng ta nên thực hành tọa thiển mỗi ngày. 
Khi ngôi thiển nên ngồi thẳng thớm và luôn nghĩ rằng mìng đang ngồi 
trên pháp tọa Bồ Để vậy. Trong lúc tọa thiển, những cẩm thọ và ý 
tưởng có thể khởi dậy trong ta. Nếu chúng ta không dùng những 
phương pháp quán niệm hơi thở hay niệm Phật thì chúng sẽ kéo chúng 
ta ra khỏi sự tỉnh thức. Nhưng theo dõi hay đếm hơi thở hay niệm Phật 
không chỉ là cách nhằm xua đuổi tư tưởng và cảm thọ tạp nhạp, mà 
chúng còn là cách nối thân và tâm và là cửa đi vào trí tuệ. Khi có tạp 
niệm khởi lên, chúng ta chỉ cần tiếp tục theo dõi, hay đếm hơi thở, hay 
niệm Phật, chứ đừng có ý xua đuổi, ghét bỏ hay e sợ những tạp niệm 
này. Chúng ta chỉ cần nhận diện là có tạp niệm hay có cảm thọ đau 
nhức đang phát hiện nơi ta. Nếu tạp niệm còn tổn tại, ta tiếp tục nhận 
biết là tạp niệm tiếp tục tổn tại. Nếu cảm thọ đau nhức khởi lên, chúng 
ta nhận biết có đau nhức. Nếu cảm thọ đau nhức tiếp tục tổn tại, thì ta 
nhận diện nó còn tôn tại. Điều thiết yếu là đừng để cho bất cứ cảm thọ 
hay tạp niệm nào khởi lên mà mình không nhận biết. Như vậy Thiền là 
sự tỉnh thức về mọi việc xảy ra. Thiển là thức ăn cho thân tâm, đặc 
biệt là Thiển tọa. Thân thể cũng nhờ thiển tọa mà nhẹ nhàng và an lạc 
hơn. Từ sự quán tâm đi đến thấy tánh sẽ không gian nan vất vả. Thiển 
đòi hỏi một hình thức kỷ luật cao tột, không phải là sự gò ép hay sự 
bắt chước, mà là sự thường xuyên thấy biết về chính bạn và những gì 
quanh bạn. Nếu bạn dùng phương cách gò ép hay bắt chước trong cuộc 
hành thiển của bạn, bạn chỉ là người nấu cát mà muốn thành cơm mà 
thôi vì lúc đó chính sự gò ép hay sự bắt chước trở thành một gánh nặng 
khác cho tâm bạn. Nên nhớ rằng một cái tâm hành thiển là một cái 
tâm thường xuyên tự biết chính mình, nghĩa là cái tâm tỉnh thức, sáng 
suốt và vô ngại. Như vậy những ai mong có được chứng nghiệm sâu 
hơn, lớn hơn hay siêu việt hơn, chỉ là những con người không biết tí gì 
về chân thiển, vì một cái tâm tỉnh thức, sáng suốt và vô ngại thì tại sao 
lại cần đến chứng nghiệm? Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng nếu 
bạn khởi tâm hành thiền, bạn sẽ không bao giờ có được một cuộc thiển 
chân chính, vì chính cái tâm muốn thiển ấy nó có khả năng phá nát 
cuộc thiển thật sự của bạn. Thiển không phải là một cái gì cách biệt 
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với những sinh hoạt hằng ngày của bạn, mà nó chính là tinh hoa của 
những sinh hoạt ấy. 


In Culivation, PracHtioners Should Try 
To Contfrol & Purijfy the Mind Under All Circumstfances 


An Overview 0ƒ the Culfivaton and Confrol ogƒ the Mind: In 
general, cultivation of the mind in Buddhism, 1t can be said to Involve 
familiarization of the mind with an obJect of observation (alambana), 
and In meditation treafises It 1s commonly divided 1nfo two main types: 
1) Stabilizing meditation (samatha), in which a meditator cultivates the 
ability to focus on the obJect of observation without losing the right 
concentration; and 2) Analytical meditation (vipasyana), in which one 
analyzes the obJect 1n order to determine 1s final mode of subsistence. 
Nowadays, what properly constitutes the study of Zen of a Zen 
practitioner's life 1s to study on the one hand the sayings or the doings 
of the anclent masters and on the other hand 1s to practice meditation. 
Control of the self or of one”s own mind 1s the key to happiness. Ït 1s 
the force behind all true achievement. The movement of a man void of 
control are purposeless. It is owing to lack of control that conflicts of 
diverse kinds arise In manˆs mind. And !1f conflicts are to be controlled, 
If not eliminated, man must give less rein to his longings and 
inclinations and endeavor to live a lie self-governed and pure. 
Everyone 1s aware of the benefits of phystcal training. However, we 
should always remember that we are not merely bodies, we also 
possess a mind which needs training. Mind training or medifation 1s the 
key to self-mastery and to that contentment which finally brings 
happiness. The Buddha once said: “I[hough one conquers In battle 
thousand times thousand men, yet he 1s the gøreatest conqueror who 
conquers himself.” This 1s nothing other than “training of your own 
monkey mind,” or “self-mastery,” or “eontrol your own mind.” In other 
Wworđds, 1t means mastering our own mental contents, our emotions, likes 
and dislikes, and so forth. Thus, “self-mastery” 1s the greatest kingdom 
a man can aspire unfo, and to be subJect to our own passions 1s the most 
grievous slavery. According to Most Venerable PIiyadassi In “The 
Buddha'*s Ancient Path,” control of the mind 1s the key to happiness. Ït 
1s the king of virtues and the force behind all true achievemett. It 1s 
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owing to lack of control that various confÏicts arIse in man”s mind. If we 
want to control them we must learn to give free to our longings and 
Iinclinations and should try to live self-governed, pure and calm. It 1s 
only when the mind 1s controlled that it becomes useful for Its pocessor 
and for others. All the havoc happened In the world 1s caused by men 
who have not learned the way of mind control. 

Mimd-Conol and Purficaion of the Mimd Dnder AI 
Circumsfances: Rapture, the surest way to mind-control and 
purification. However, you should control your body and mind at all 
times, not only when you sit in meditation. Your body and mind must 
be pure and mindful at all tmes. Meditaton means the ending of 
thought; however, 1Ÿ you are unable to end your thought, you should try 
fO concenfrate your mind Just in one thought or one object of 
confemplation. That means you should know what you”re thinking or 
what you're doing at the present time. In Zen, there 1s no desire, even 
1s a desire of “mindfulness”, for 1f there 1s a desire, there must be a 
strugele or an urge for achievemert, and this 1s the concept of a 
conditioned mind. When you are able to watch and know yourself, you 
are practicing meditation. When you know the way you walk, what and 
how you eat, what and how you say, that means you”re practicing 
meditation. When you have gossIp, hate, Jealousy, efc., in your mind, 
you know that you re haboring gossip, hate and Jealousy, you re 
practicing meditation. Thus, medifation 1s not something different from 
your đaily life activities. IÝ you set aside an hour or so fo sIt in a room 
to meditate then come out of 1t and go right back to be a cheater, you 
are nothing different from (or better than) a full-time cheater. So a real 
medifation 1s a kind of meditation in which you can meditate at any 
time In your dally life activities. And thus, meditation has no beginning 
nor end. According to Zen master Doc The In the Essential Discipline 
for Daily Use: “Just awakened, I hope that everybody wIll attain great 
awareness and see In complete clarity. Washing my hands, I hope that 
everybody will have pure hands to receive reality. When puting my 
robe, washing the dishes, going to the bathroom, folding the mat, 
carrying buckets of water, or brushing teeth... [ also hope that everyone 
wIll have mindfulness and purity 1n both the body and mind.” However, 
in order to achieve mindfulness for the mind and purity for the body, 
we should practice siting meditaton everyday. When siting in 
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mediftation, you should sit upright and always think that you are sifting 
on the Bodhi spot. During siting meditation, various feelinsgs and 
thoughts may arise. If we dontt practice mindfulness of the breath or 
Buddha recitation, these feelings and thoughts will soon lure us away 
from mindfulness. But following or counting the breath or Buddha 
recitation aren”t sinply means by which to chase away odd thoughts 
and feelings. They are also means to unite body and mind and to open 
the gate to wisdom. When a feeling or an odd thought arise, we should 
continue to follow or to count our breath, or to recIte the Buddhaˆs 
name. We should not chase them away, neither hate them, nor WOrry 
about them. We should simply acknowledge their presence. When an 
odd thought arises, we should recogmize 1t; 1ƒ 1t stilÏ exists, we should 
recognIze that it still exists, continues to exist. When a feeling of pain 
arises, we should recognize 1t; 1ƒ it continues to exist, we should 
recogn1ze that 1t continues to exist. The essential thing 1s not to let any 
feeling or thought arise without recognizing them in mindfulness. 
Meditaton means mindfulness of whatever happening. Meditation 1s 
nourishment for our body and mind, especially siting meditation. 
Through sitting meditation, our bodies obtain harmony, feel lighter, and 
are more at peace. The path from observation of our mind fo seeing 
1nto our own nature won't be too rousgh. Meditation requires the highest 
form of discipline, not a constraInt, nor an Imitation, but a constant 
awareness of you and your surroundings. lÝ you use methods of 
COnsfrainfs or Imitation In practicing meditation, you re only the person 
who tries to cook sand for food, for at that very moment effort of 
constraints and Imitaton becomes another wearisome burden for 
yourself. We should always remember that a mind of constant 
awareness 1s a mind that 1s awake, Intelligent and free. Thus, those 
who wish to seek for wider, deeper, and transcendental experlence are 
those who know nothing about meditation, for why should a mind of 
consftant awareness need any kind or any form of experience? Devout 
Buddhists should always remember that once you set out to meditate, 
you never have a real meditation, for a mind desiring meditation will 
be able to destroy your real meditation. Meditation 1s not a separate 
thing from your daily life activities, 1t 1s the essence of your daily life 
actIVItIes. 
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Chương Sáu Mươi Lăm 
Chapter Sixty-Five 


Sáu Tâm Ô Nhiễm Cần Được 
Thanh Lọc Trong Tiến Trình Tu Tập 


Trong Phật giáo, nhiễm và tịnh bao gồm những tư tưởng và tham 
dục bất tịnh, cũng như tư tưởng và phương cách cứu độ và thanh tịnh. 
Nhiễm là phiển não gây ra bởi chấp trước vào những ảo tưởng trong 
đời sống, hay vọng niệm chấp trước vào sự vật mà mình bám víu. 
Nhiễm còn là những phiền não gây nên bởi dục lạc cẩm thọ bởi giác 
quan. Nhiễm còn là những phiền não gây nên bởi bám víu vào tà kiến. 
Nhiễm còn là những phiển não gây nên bởi bám víu vào ngã chấp. 
Nhiễm tâm là tâm vẩn đục hay nhiễm trược bởi ái trước và dâm dục. 
Nhiễm tâm là tâm vẩn đục hay nhiễm trược bởi ái trước và dâm dục. 
Dù bản chất tâm là thanh tịnh không ô nhiễm, vô minh làm tâm ô 
nhiễm. Nói về bản chất tự nhiên, tâm chúng sanh luôn sẵn sàng nhiễm 








trước với những luyến chấp. Điều này có nghĩa là lòng ái dục ngầm 
nhiễm bám víu vào ngoại vật không sao lìa bỏ được; hoặc nhiễm trược 
do bởi những thói quen hay tập quán vào những ý niệm hư vọng. Teo 
Đại Thừa Khởi Tín Luận, Có Sáu Thứ Nhiễm Tâm Cần Được Thanh 
Lọc Trong Tiến Trình Tu Tập: Thứ nhất là Chấp Tương Ưng Nhiễm: 
Chấp nhiễm cho rằng cái “dường như” là cái “thật.” Đây là giai đoạn 
cuối của Bích Chi Phật Địa (Thanh Văn và Duyên Giác) hay Tín Trụ 
Địa của Bồ Tát. Thứ nhì là Bất Đoạn Tương Ưng Nhiễm: Nhiễm chấp 
dẫn đến những nguyên nhân của khổ lạc. Thứ ba là Phân Biệt Trí 
Tương Ưng Nhiễm: Đây là giai đoạn tâm phân biệt tất cả chư pháp. 
Thứ tư là Hiện Sắc Bất Tương Ưng Nhiễm: Đây là giai đoạn tâm vô 
minh được giải thoát khổi mọi sắc tướng. Thứ năm là Năng Kiến Tâm 
Bất Tương Ưng Nhiễm: Đây là giai đoạn giải thoát khỏi mọi nỗ lực tỉnh 
thần. Thứ sáu là Căn Bổn Nghiệp Bất Tương Ưng Nhiễm: Đây là giai 
đoạn cao nhất của Bồ Tát khi tiến vào Phật quả. 

Có người cho rằng thực thể của tâm là luôn luôn chân thực và 
trong sáng. Cũng có nhiều người tin rằng tâm ban sơ vốn thanh tịnh rồi 
sau đó mới trổ nên bị nhiễm ô một cách ngẫu nhiên. Theo giáo lý Phật 
giáo, từ khởi thủy tâm thức vốn đã bị nhiễm ô, và bản chất giác ngộ 
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chỉ là hạt giống chưa được phát triển hoàn toàn mà thôi. Dù bản chất 
tâm là thanh tịnh không ô nhiễm, vô minh vẫn làm cho tâm ô nhiễm. 
Theo Hoàng Bá Ngữ Lục, Thiền sư Hoàng Bá để nghị: "Tất cả những 
gì các bạn cần là những nghiêm lệnh sau đây: '7rước nhất, học cách 
hoàn toàn không thụ lãnh những cảm xúc đến từ sắc tướng bên ngoài, 
nhờ vậy, bạn có thể tẩy sạch thân khỏi những lãnh thọ ngoại lai. Thứ 
nhì, học cách không chú tâm phân biệt giữa cái này và cái kia dựa theo 
những cắm xúc của bạn, nhờ đó bạn sẽ tẩy sạch thân mình khỏi những 
phân định vô ích giữa hiện tượng này và một hiện tượng khác. Thứ ba, 
chăm giữ lấy mình thật kỹ nhằm tránh những phân biệt theo cảm xúc 
thích thú hay khó chịu, nhờ đó mà bạn tẩy sạch được thân khỏi những 
kỳ thị vô ích. 7h r1, tránh chất chứa sự suy tư vào tâm bạn, nhờ đó mà 
bạn tẩy sạch thân khỏi những tri thức phân biệt." Trong Mộng Đàm về 
Phật Giáo và Thiển, Thiển sư Mộng Sơn dạy: "Làm điều lành mà 
mong được quả báo đáp, đó là đức hạnh uế nhiễm. Làm điều lành mà 
không nghĩ đến báo đáp, chỉ để hiến cho giác ngộ, ấy là đức hạnh vô 
nhiễm. Uế nhiễm hay vô nhiễm xuất phát từ tâm thế của người cho, 
không từ hành vi cho." 


Six Defiled Minds Need Be Puried 
In the Process 0ƒ Culfivation 


In Buddhism, Iimpurity and purity (defilement and purity) include 
the thoughts and things of desire are Iimpure, the thoughts and methods 
of salvation are pure. Defilement means afflictions caused by holding 
on to the i1llusory Ideas and thíngs of le. Defilements or 
contaminations also means afflictions caused by attaching to the 
pleasures of the senses. Defilements are contaminations of attachment 
to false views. Defilements are contaminatflons of attachment to the 
belief in a self. A defiled mind 1s a mind contaminated with desire or 
sexual passion. Defiled mind or stained mind 1s a mind contaminated 
with desire or sexual passion. Though mind-essence 1s by nafure pure 
and without stain, the condition of Ignorance or Innocence permits of 
tant or defilement corresponding to the defiled minds. Naturally 
speaking, Humans mind always ready to be defiled with attachments 
or pollution-bond. It 1s to say a mind polluted by the things to which 1t 
cleaves; or contaminated by bad habits or customs from deluded 
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thoughts. According fo the Awakening 0ƒ Faith, There Are Six Kimds oƑ 
Dojtled Minds or Six Menfal Taimts That Need Be Purjied In the 
Process 0ƒ Culfivafion: Firsr, the taint interrelated to attachment, or 
holding the seeming for the real. Thịs 1s the final stage of sravakas and 
pratyeka-buddha or the stage of faith of bodhisattvas. Second, the stage 
Of purity, the taint interrelated to the persisting attraction of the cause 
of pain and pleasure. 7rd, the taint interrelated to the “particular1zIng 
Iintellipence” or the stage of spirituality, which discerns things within 
and without this world. Fourrh, the non-interrelated or prImary taint or 
the stage of emancipation from the material (ignorant mind as yet 
hardly discerning subJect from obJect, of accepting an external world). 
Fự?h, the non-interrelated or prImary taint of accepting a perceptIve 
mind. This 1s the stage of emancipation from mental effort. S¡xíh, the 
non-interrelated or primary taint of accepting the Idea of prIimal action 
or actIvity 1n the absolute. This is the highest bodhisattva stage, 
entering the Buddhahood. 

Some believes that the basic entity of the mind 1s always 
unfabricated and clear, 1t 1s indeed thoroughly good. However, a lot of 
other people believe that the mind 1s first pure and then later became 
adventitiously defiled. According to the Buddhist theories, from the 
very beginning the mind 1s delifed, and the enlightened nature 1s Just a 
seed that 1s not thoroughly developed. Though mind-essence 1s by 
nature pure and without stain, the condition of ignorance permits of 
tainfs or defilements happening in mental states. According to The Zen 
Teaching of Huang-Po, Zen Master Huang-Po recommended, "All you 
need to remember are the following Injunctions: #7zsí, learn how to be 
enfirely unreceptIve to sensations arising from external forms, thereby 
purging your bodies of receptivIty to externals. Second, learn not to pay 
aftention to any distinctions between this and that arising from your 
sensatilons, thereby purging your bodies of useless discernments 
between one phenomenon and another. 7hirđ, take great care to avoid 
discriminating 1n terms of pleasant and unpleasant sensations, thereby 
purging your bodies of vain discriminatlons. #ouríh, avoid pondering 
things in your mind, thereby purging your bodies of discriminatory 
cogmition." In Dream Conversations on Buddhism and Zen, Zen master 
Muso Kokushi taught: "Doing good seeking rewards 1s contaminated 
virtue. Doing good without thoupht of reward, dedicating It to 
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enliphtenment, 1s  uncontaminated virtue. Contaminaton and 
noncontamination refer to the state of mind of the doer, not to the good 
deed Itself." 
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Chương Sáu Mươi Sáu 
Chapter Sixfy-Six 


Những Giai Đoạn Phát Triển 
Từ Phàm Tâm Lên Thánh Tâm 


Cõi Thánh là cõi mà nơi đó chúng sanh đã giác ngộ, đã biết sự an 
lạc bên trong và sự tự do sáng tạo bởi vì bằng tri thức họ đã chiến 
thắng vô minh và mê hoặc, họ đã thoát khỏi sự nô lệ vào các nghiệp 
lực phát sinh từ hành động mê lầm trong quá khứ và bây giờ không 
còn gieo những hạt giống mà chúng sẽ kết trái trong hình thức trói 
buộc mới của nghiệp. Song giác ngộ không làm gián đoạn luật nhân 
quả. Khi người giác ngộ tự cắt ngón tay mình, nó cũng chảy máu, khi 
người ấy ăn phải thức ăn xấu thì dạ dày vẫn đau. Người giác ngộ 
không thể chạy trốn được hậu quả của các hành động do chính mình 
tạo ra. Sự khác biệt là vì người đã giác ngộ chấp nhận, tức đã thấy rõ 
nghiệp của mình và không còn bị trói buộc nữa mà di động tự do bên 
trong nghiệp. Trong khi đó, phàm phu có nghĩa là một người bình 
thường hay một người của giai cấp thấp về bản chất và nghề nghiệp. 
Phàm phu được dịch là “dị sinh” vì do vô minh mà theo tà nghiệp chịu 
quả báo, không được tự tại, rơi vào các đường dữ. Trong Phật giáo Đại 
Thừa, phàm phu là những người không thể đạt được kiến đạo nên 
không nhận biết trực tiếp được tánh không. Do vậy họ đồng tình với 
những khái niệm giả tạo về thực tánh. Trong Theravada, từ này chỉ 
những chúng sanh còn tham dục trần thế. Họ đối ngược lại với Thánh 
nhân, bao gồm cả những người đã đạt được một trong năm con đường 
siêu việt, từ Dự Lưu đến A La Hán. 

Trong Phật giáo, sự tu tập có nghĩa là sự vun bồi, trau dồi, hay tu 
dưỡng. Hành giả nên luôn nhớ rằng muôn sự trên đời nầy, khó nhất là 
lúc ban đầu. Thật vậy, chuyến đi ngàn dặm cũng chỉ bắt đầu với một 
bước đi ngắn đầu tiên. Theo Thiển sư Linh Mộc Tuấn Long trong 
quyển Thiền Tâm, Sơ Tâm, tu tập không có nghĩa là bất cứ điều gì bạn 
làm, ngay cả việc nằm xuống, cũng gọi là tọa thiển. Khi những giới 
hạn đặt ra cho bạn không còn câu thúc bạn nữa, ấy là điều mà chúng 
ta gọi là tu tập, Khi bạn nói: "Bất cứ điều gì tôi làm cũng đều có Phật 
tánh, vậy thì tôi làm gì không phải là điều quan trọng, không cần thiết 
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tôi phải tọa thiền," đó đã là một lối hiểu theo kiểu nhị nguyên về cuộc 
sống hằng ngày của bạn. Nếu điều đó thật tình không quan trọng, hà 
tất bạn phảẩi nói ra làm gì. Chừng nào mà bạn còn băn khoăn về điều 
bạn làm là bạn còn lẩn quẩn trong nhị nguyên. Nếu không còn băn 
khoăn về điều bạn làm, bạn sẽ không nói như vậy nữa. Khi bạn ngồi, 
bạn cứ ngồi. Khi bạn ăn, bạn cứ ăn. Chỉ có thế thôi. Nếu bạn nói: 
"Điều đó chẳng quan trọng gì," có nghĩa là bạn muốn tự bào chữa về 
chuyện bạn đã làm theo cách của mình, theo tâm thức hạn hẹp của 
mình. Điều đó có nghĩa là bạn khư khư chấp trước một vật hay một 
cung cách đặc biệt. Đó không phải là điều chúng tôi muốn nói trong 
câu: "Chỉ ngồi xuống là đủ" hoặc "Bất cứ điều gì bạn làm cũng là tọa 
thiển." Tất nhiên, tất cả những gì chúng ta làm đều là tọa thiển, nhưng 
nếu thật là như thế, không cần phải nói ra làm gì. Thường thì tâm có 
nghĩa là tim óc. Tuy nhiên, trong Phật giáo, tâm không chỉ có nghĩa là 
bộ óc và trí tuệ; mà nó còn có nghĩa là “Thức” hay quan năng của tri 
giác, giúp ta nhận biết một đối tượng cùng với mọi cảm thọ của nó liên 
hệ đến cái biết này. Như vậy tu tâm chính là pháp môn “Tứ Chánh 
Cần” mà Đức Phật đã dạy: Tu tâm là cố làm sao diệt trừ những bất 
thiện đã sanh; những bất thiện chưa sanh thì giữ cho chúng đừng sanh. 
Đồng thời cố gắng nuôi dưỡng và củng cố những thiện tâm nào chưa 
sanh. Phật dạy những vị mới tiến tu rằng: “Một tu sĩ, nhứt là vị mới 
tiến tu, đừng hành đạo như kiểu trâu kéo cối xay, tuy thân hành đạo 
mà tâm chẳng hành. Nếu tâm đã hành thì cần nói chi đến thân?” Theo 
Thiển sư Đạo Nguyên Hy Huyền (1200-1253) trong quyển Tu Tâm: 
Nếu muốn đạt đến một điều gì đó, bạn hãy chuyên chú làm việc vào 
việc đó. Để tập trung quán tưởng cao độ, một căn phòng yên tĩnh là 
thích hợp. Hãy ăn uống chừng mực. Hãy loại bỏ tất cả những đối tượng 
tinh thần, dành thời giờ nghỉ ngơi, xả bỏ hết mọi lo âu, không nghĩ đến 
điều thiện, điều ác, đừng bận tâm đến mọi thị phi, ngưng hết mọi hoạt 
động tinh thần, trí năng và ý thức, ngừng mọi nhận thức của tư tưởng, 
của trí tưởng tượng và thị giác. Đừng đặt mục tiêu trở thành một vị 
Phật; và như thế nếu chỉ ngồi hay nằm dài ra đó thì có đủ chăng? 
Trong truyền thống Thiển tông, Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn đã viết một tập 
luận giải về các yếu tố cần thiết trong việc tu tâm của truyền thống Bồ 
Đề Đạt Ma. Đây là giáo lý "Thủ Tâm" hay giữ gìn sự tỉnh giác của 
tâm. 
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Theo Lạt Ma Geshe Kelsang Gyatso trong Phật Giáo Truyền 
Thống Đại Thừa, có tám tầng lớp tâm phát sinh trong giấc ngủ; mỗi 
tầng lớp có một dấu hiệu riêng. Theo Đại Sư Hoằng Pháp, có mười 
giai đoạn phát triển tâm. Những giai đoạn nào từ thấp lên cao, cho 
thấy sự tiến triển của tâm thức con người theo thời gian, còn những giai 
đoạn cùng phát triển khác cho thấy tình trạng của thế giới hướng 
thượng. Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học 
Phật Giáo, Mật giáo hay Kim Cang Thừa Phật Giáo là một từ ngữ 
dùng để chỉ cho tông chỉ bí mật cao siêu, vượt hẳn cả Tiểu Thừa và 
Đại Thừa. Theo Đại Sư Hoằng Pháp, có mười giai đoạn phát triển tâm. 
Những giai đoạn nào từ thấp lên cao, cho thấy sự tiến triển của tâm 
thức con người theo thời gian, còn những giai đoạn cùng phát triển 
đồng thời như trong 6 và 7, 8 và 9, cho thấy tình trạng của thế giới 
hướng thượng. Thứ nhất là Dị Sanh Kỳ Dương Tâm: Những nẻo đường 
của cuộc sống mù quáng do bản năng điều khiển. Đây là giai đoạn của 
phàm ngu. Thứ nhì là Ngu Đồng Trì Trai Tâm (nhân thừa): Cố gắng 
vượt lên sống đời đạo đức, như trường hợp của Khổng Giáo. Thứ ba là 
Anh Đồng Vô Úy Tâm (Thiên thừa): Giai đoạn chúng sanh ở cõi trời, 
nỗ lực cho một sức mạng siêu nhiên, như Lão giáo và Bà La Môn giáo. 
Thứ tư là Duy Uẩn Vô Ngã Tâm (Thanh Văn thừa): Đây là thừa của 
các đệ tử trực tiếp của Phật, vươn lên đời sống tâm linh cao đẳng như 
trong các bộ phái Tiểu thừa, Câu Xá và Thành Thật tông. 7h năm là 
Bạt Nghiệp Nhân Chúng Tâm (Độc Giác thừa): Thừa nầy thọ hưởng 
giác ngộ riêng tư, nhưng còn vị kỷ. 7h sáu là Tha Duyên Đại Thừa 
Tâm: Cho rằng ba thừa là chân thật, giai đoạn của Tam Luận và Pháp 
Tướng tông. Thứ bảy là Giác Tâm Bất Sanh Tâm: Giai đoạn thứ bẫy 
này cũng cho rằng ba thừa là chân thật, giai đoạn của Tam Luận và 
Pháp Tướng tông. Thứ ám là Nhất Đạo Vô Vi Tâm: Nhất Thừa, cho 
rằng chỉ có một thừa là chân thật, giai đoạn của Hoa Nghiêm và Thiên 
Thai. 7ý chín là Cực Vô Tự Tánh Tâm: Chai đoạn thức chín cũng cho 
rằng chỉ có một thừa là chân thật, giai đoạn của Hoa Nghiêm và Thiên 
Thai. Thứ mười là Bí Mật Trang Nghiêm Tâm: Tông chỉ của Chân 
Ngôn tông hay Kim Cang Thừa. Theo quan điểm của Chân Ngôn tông, 
Kim Cang thừa đứng trên các thừa khác, đó là tối thượng thừa về Mật 
Giáo. 
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Phrases 0ƒ Development [rom 
Ordinary Minds to Sainted Minds 


The realms of enlightened existence, sometimes called the “holy 
states” of the enlightened where they know the Joy of Iinward peace 
and creative freedom because, having overcome theIr Ignorance and 
delusion through knowledge, they are freed from enslavement to 
karmIc propensifles arising from past delusive actions, and no longer 
sow seeds which wIll bar fruit in the form of new karmic bondage. 
Enlightenment, however, does not suspend the law of cause and effect. 
When the enlightened man cuts his finger it bleeds, when he eats bad 
food his stomach aches. He too cannot escape the consequences of his 
actions. The difference 1s that because he accepts, that 1s, he sees 1nto 
his karma he Is no longer bound by 1t, but moves freely within it. While 
an ordinary man means “a common man,” or a man of lower caste of 
character or profession. An ordinary person unenlightened by 
Buddhism, an unbeliever, sinner; childish, 1gnorant, foolish; the lower 
orders. In Mahayana, ordinary people are all of those who have not 
reached the path of seeing (darsana-marga), and so have not directly 
perceived emptiness (sunyata). Due to this, they assent (tán thành) to 
the false appearances of things and do not perceive them 1n terms of 
their true nature, 1.e., emptiness. In Theravada, this refers to beings 
who have worldly aspirations (loka-dharma). They are contrasted with 
noble people, which includes those who have attaned one of the 
supramundane paths, from stream-enterers up to Arhats. 

In Buddhism, cultivation means to practice the path or to practice 
the Dharma. Practtioners should always remember that In any 
undertaking, the most difficult part 1s riph( at the start. Indeed, a 
thousand-mile Journey begins with Just one first step. According to Zen 
Master Shunryu Suzuki in Zen Mind, Beginners Mind, practice does 
not mean that whatever you do, even lying down, 1s zazen. When the 
restrictions you have do not limit you, this 1s what we mean by practice. 
When you say, "Whatever I do is Buddha nature, so 1t doesnt matter 
what I do, and there 1s no need to practice zazen," that 1s already a 
dualistic understanding of our everyday life. If it really does not matter, 
there 1s no need for you even to say so. Às long as you are concerned 
about what you do, that 1s dualistic. If you are not concerned about 
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what you do, you will not say so. When you sit, you wIll sit. When you 
eat, you wIll eat. That 1s all. If you say, "lt doesnt matter," it means 
that you are making some excuse to do something in your own way 
with your small mind. It means you are attached to some particular 
thing or way. That 1s not what we mean when we say, "Just to sIt 
enouph," or "Whatever you do 1s zazen." Of course whatever we do 1s 
zazen, but If so, there 1s no need to say 1t. Usually the word “mind” 1s 
understood for both heart and brain. However, in Buddhism, mind does 
not mean Just the brain or the intellect; mind also means conscIousness 
or the knowing faculty, that which knows an obJect, along with all of 
the mental and emotional feeling states associated with that knowing. 
Thus, cultivating the mind means practicing the “four great efforts” in 
the Buddha”s teachings: We try to diminish the unwholesome mental 
states that have already arisen and to prevent those that have not yet 
arisen from arising. At the same time, we make effort to strengpthen 
those wholesome mental states that are already developed, and to 
cultivate and develop the wholesome states that have not yet arisen. 
The Buddha taught all novices: “A monk, especially a novice, who 
practices the way should not like a buffalo pulling a rotating grain mIll; 
he should practice with all his mínd. lf the way of the mind 1s 
cultivated, where ¡d the need to cultivate the body?” According to Zen 
Master Dogen in Minding Mind, 1ƒ you want to attain something, you 
should set right about working on 1t. For Intensive Zen meditation, a 
quIet room 1s appropriate. Food and drink are to be moderate. Letting 
go of all mental obJects, taking a respIte from all concerns, not thinking 
of good or evil, not being concerned with ripht or wrong, halt the 
operations of mind, ¡ntellect, and consciousness, stop assessment by 
thought, Imagination, and view. Do not aim to become a Buddha; and 
how could 1t be limited to sitting or reclining? In the Zen tradition, the 
Fifth Patriarch, Hung-Jen, composed a Treatise on the Essentials on 
Cultivating the Mind in Bodhidharma's tradition. This 1s the teaching on 
maintaining awareness of the mind. 

According to Lama Geshe Kelsang yatso in Buddhism in 
Mahayana Tradition, there are eight levels of mind development 
during the sleep process. Each level has a different sign. Such Diamond 
Vehicle 1s only represented by Great Master Kobo with his proposal of 
the ten stages of spiritual development. These stages coming one 
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above the other, show the timely progress of the human mind, while 
other stages show the state of the progressive world. According to Prof. 
JunjJiro Takakusu in The Essentials of Buddhist Philosophy, the Mystic 
Doctrine School or the Buddhist Diamond Vehicle VaJrayana 1s a name 
given to a higher mystic doctrine, transcending all Hinayana and 
Mahayana doctrines. Such Diamond Vehicle 1s only represented by 
Great Master Kobo with his proposal of the ten stages of spiritual 
development. These stages coming one above the other, show the 
timely progress of the human mind, while those which stand co- 
ordinated at one time as In 6 and 7, § and 9, show the state of the 
progressive world. #ïrsí, various paths of blind life driven by the 
Instinctive Iimpulse. This 1s the stage of common people. Second, the 
Vehicle of human beings striving to have a moral life, the satge of 
Confucianism. 7rđ, the Vehicle of heavenly beings striving to have a 
supernatural power, the stage of Taoism and Brahmanism. Fouríh, the 
Vehicle of the direct pupils of the Buddha, or sravaka, striving for 
higher spiritual life as in Hinayana schools, Kusala, and the Satyasiddhi 
schools. #7h, the Vehicle of the self-enliphtened ones (pratyeka- 
buddha) enJoying self-enlightenmernt yet falling into egoIsm. 5¡x/h, the 
doctrine of the three Vehicles, holding the three Vehicles as real, the 
stage of San-Lun and Dharmalaksana schools. Seyenfh, this seventh 
phase also considers the doctrine of the three Vehicles, holding the 
three Vehicles as real, the stage of San-Lun and Dharmalaksana 
schools. E/ehíh, the doctrine of One Vehicle, holding the one Vehicle 
as real, the stage of Hua-Yen and T”ien-T”aI schools. Minh, the phase 
of the doctrine of One Vehicle, holding the one Vehicle as real, the 
stage of Hua-Yen and T”ien-I”ai schools. 7øníh, the Diamond Vehicle 
as held by the Shingon School. According to the Shingon idea, the 
Diamond Vehicle stands above all others; 1t is the supreme Vehicle of 
mysticism. 
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Chương Sáu Mươi Bảy 
Chapter Sixty-Seven 


Tu Tập Tâm Bằng Thiền Quán 


Tổng Quan Về Tu Tập Tập Tâm Bằng Thiền Quán: Tưởng cũng 
nên nhắc lại, theo giáo thuyết Thiền Phật giáo, qua thiển tập liên tục 
chúng ta có thể thấy được tâm thanh tịnh. Chỉ có thiển tập liên tục, 
chúng ta có thể vượt qua trạng thái tâm dong ruỗi và xả bỏ những loạn 
động. Cùng lúc chính nhờ thiển tập mà chúng ta có thể tập trung tư 
tưởng để quán sát những gì khởi lên trong tư tưởng, trong thân, trong 
cảm thọ, nghe, nếm, ngữi và tưởng tượng, vân vân. Qua thiển tập liên 
tục, chúng ta có thể quán sát rằng tất cả là vô thường, từ đó chúng ta 
có khả năng buông bỏ, và Niết bàn hiển hiện ngay lúc chúng ta buông 
bỏ tất cả. Theo Kinh số 20 trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật nhắc nhở 
các Tỳ Kheo về năm pháp tu tập tâm để loại trừ tư tưởng bất thiện. 
Nếu do tác ý đến một đối tượng nào, những tư duy bất thiện liên hệ 
đến tham, sân, si khởi lên trong một vị Tỳ Kheo, vị ấy nên để ý đến 
một đối tượng khác liên hệ đến thiện. Khi ấy các tư duy bất thiện sẽ bị 
loại trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Nhờ loại trừ các tư duy bất thiện mà nội 
tâm được an trú, trở nên an tịnh, nhất tâm và định nh. Ví như một 
người thợ mộc khéo tay hay đệ tử của người thợ mộc khéo tay làm 
văng ra và loại bỏ đi một cái nêm thô với cái nêm nhỏ hơn. Cũng vậy, 
vị Tỳ Kheo sẽ loại trừ đối tượng bất thiện đó bằng cách để ý đến một 
đối tượng khác được coi là thiện lành hơn. Khi những tư duy bất thiện 
kết hợp với tham, sân, s¡ được loại trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Nhờ loại trừ 
những tư duy bất thiện nầy mà nội tâm được an trú, trở nên an tịnh, 
nhất tâm và định tĩnh. Nếu những tư duy bất thiện vẫn khởi lên trong vị 
Tỳ Kheo đã để ý đến một đối tượng khác được xem là thiện, vị ấy cần 
phải suy xét đến những bất lợi của nững tư duy bất thiện như vây: 
“Quả thật những tư duy của mình là bất thiện, đáng chê trách, và đem 
lại những hậu quả khổ đau.” Nhờ suy xét những bất lợi của tư duy bất 
thiện như vậy mà những tư duy bất thiện ấy sẽ bị loại trừ. Nếu vị Tỳ 
Kheo, khi đã suy xét đến những bất lợi của những tư duy bất thiện, mà 
chúng vẫn khởi lên, vị ấy nên không chú ý đến những tư duy bất thiện 
đó nữa, không để ý đến những tư duy bất thiện đó nữa. Khi ấy các tư 
duy bất thiện sẽ bị loại trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Nếu vị Tỳ Kheo sau khi 
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đã để ý đến những tư duy thiện, suy xét những bất lợi của những tư 
duy bất thiện, và không để ý đến chúng nữa, mà những tư duy bất 
thiện vẫn khởi lên, lúc ấy vị Tỳ Kheo cần phải từ bổ hành tướng (gốc) 
của những tư duy bất thiện đó. Khi ấy các tư duy bất thiện sẽ được loa] 
trừ, chúng sẽ tiêu diệt. Nếu những tư duy bất thiện vẫn khởi sanh trong 
một vị Tỳ Kheo sau khi đã để ý đến sự từ bỏ hành tướng của chúng, vị 
ấy nên cắn chặt răng, ép lưỡi lên đốc họng, dùng thiện tâm chế ngự, 
khắc phục và kiểm soát ác tâm. Khi ấy tư duy bất thiện sẽ được loại 
trừ, chúng sẽ tiêu diệt. 

Theo Phật giáo, giữ cái tâm thiền là buông bỏ tất cả mọi dục vọng. 
Chúng ta cần phải giữ cái tâm không biết vì cái tâm không biết nầy là 
cái tâm không thể lay chuyển. Nó giống như cố đi xuyên qua một bức 
tường thép, tất cả mọi vọng tưởng và dục vọng đều bị đoạn diệt. Như 
vậy, giữ tâm thiển có nghĩa là quay về với cái tâm bổn lai. Tâm bổn lai 
là cái tâm có trước sự suy nghĩ. Sau khi suy nghĩ là có sự đối đãi. 
Trước khi suy nghĩ thì không có sự đối đãi. Đây là tuyệt đối theo nghĩa 
của nhà Phật. Trong sự tuyệt đối không có ngôn ngữ hay văn tự. Nếu 
chúng ta mở miệng ra và nói chỉ một lời là chúng ta sai. Vì vậy, cái 
tâm trước khi suy nghĩ là cái tâm sáng suốt, không ở trong mà cũng 
không ở ngoài. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng trong thiển quán 
về tâm, chánh niệm không có thứ gì khác hơn là chánh niệm tự nó. 
Chư Bồ Tát dùng chánh niệm làm chỗ sở hành, vì đầy đủ niệm xứ. 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, chánh niệm là một trong mười chỗ 
sở hành của chư Đại Bồ Tát, vì đầy đủ niệm xứ. Chư Bồ Tát an trụ 
trong pháp nầy thời được chỗ sở hành đại trí huệ vô thượng của Đức 
Như Lai. Theo Kinh Hữu trong Trung Bộ Kinh, Đức Phật đã dạy về 
“Chánh Niệm" như sau: “Ban ngày trong khi đi kinh hành và trong khi 
đang ngồi, gột sạch tâm trí khỏi các chướng ngại pháp. Ban đêm trong 
canh một, trong khi đi kinh hành và trong khi đang ngồi, gột sạch tâm 
trí khổi các chướng ngại pháp. Ban đêm trong canh giữa, vị nầy nằm 
xuống phía hông phải, như dáng nằm con sư tử, chân gác trên chân với 
nhau, chánh niệm tỉnh giác, hướng niệm đến lúc ngồi dậy lại. Ban đêm 
trong canh cuối, khi đã thức dậy, trong khi đi kinh hành và trong khi 
đang ngồi, gột sạch tâm trí khỏi các chướng ngại pháp.” 

Tu Tập Thiền Quán Cho Được Cái Tâm Tỉnh Thức: Một cái tâm 
tỉnh thức cũng đồng nghĩa với sự tỉnh thức hay chánh niệm là yếu tố 
giác ngộ thứ nhất. “Smrti” là thuật ngữ Bắc Phạn có nghĩa là “tỉnh 
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thức.” Tỉnh thức là thực hiện hành động với đầy đủ ý thức, ngay cả 
trong lúc thở, đi, đứng, nằm, ngồi, v.v. Mục đích của sự chú tâm là 
kiểm soát và làm lắng địu tâm. Đây là một trong những điểm trọng 
yếu của thiển tập trong Phật giáo, bao gồm việc tu tập tỉnh thức thân, 
khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh thức về việc mình làm và cái mình muốn. 
Chánh niệm là phần thứ bẩy trong tám phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ 
chánh niệm mà hành giả có thể hiểu được thực tính của vạn hữu. Niệm 
có nghĩa là ký ức không quên đối với cảnh. Niệm còn bao gồm những 
nghĩa sau đây: sự chăm chú, sự chú tâm mạnh mẽ vào vấn để gì, sự 
chú tâm vào một điểm, sự hôi tưởng, ký ức (sự nhớ), sự lưu tâm, sự 
ngẫm nghĩ, sự tưởng nhớ, ý thức, và tất cả những gì khởi lên từ trong 
tâm. Bên cạnh đó, “Sati” là thuật ngữ tương đương gần nhất trong ngôn 
ngữ Nam Phạn dùng để chỉ và dịch ra cho từ “Chánh niệm.” Tuy 
nhiên, chánh niệm phải được hiểu với nghĩa tích cực hơn. Chánh niệm 
phải được hiểu là tâm tiến đến và bao phủ hoàn toàn đối tượng, xuyên 
thấu vào trong đối tượng không thiếu phần nào. Chánh niệm có thể 
được hiểu rõ bằng cách khảo sát ba khía cạnh là đặc tánh, chức năng 
và sự thể hiện. Tỉnh thức là ý thức về một cái gì hay là tiến trình nghĩ 
nhớ về cái gì. Chúng ta đã học chữ “Tỉnh thức” theo nghĩa nhận biết 
hay chỉ là chăm chú về cái gì, nhưng nghĩa của tỉnh thức không dừng 
lại ở đó. Trong tỉnh thức cũng có những yếu tố của định và tuệ đi kèm. 
Định và tuệ đi với nhau là thiển quán trên sự thiếu vắng một thực thể 
riêng biệt. “Smrti” là từ Bắc Phạn có nghĩa là “tỉnh thức.” Tỉnh thức là 
thực hiện hành động với đầy đủ ý thức, ngay cả trong lúc thở, đi, đứng, 
nằm, ngồi, v.v. Mục đích của sự chú tâm là kiểm soát và làm lắng dịu 
tâm. Đây là một trong những điểm trọng yếu của thiển tập trong Phật 
giáo, bao gồm việc tu tập tỉnh thức thân, khẩu và ý để hoàn toàn tỉnh 
thức về việc mình làm và cái mình muốn. Chánh niệm là phần thứ bảy 
trong tám phần của Bát Thánh Đạo. Nhờ chánh niệm mà hành giả có 
thể hiểu được thực tính của vạn hữu. Trong Thiền, chánh niệm còn có 
nghĩa là quán niệm hay quán sát cảnh hiện tại và tưởng tượng cảnh 
tương lai. Chúng ta nên quán tưởng đến cảnh đời đau khổ, bệnh tật, mê 
mờ của chúng sanh mà khuyến tu; tưởng niệm làm những điều lợi ích 
chung, không thối lui, không e ngại khó khăn nhọc nhằn. Chánh niệm 
còn có nghĩa là chú tâm đúng là tưởng đến sự thật và chối bỏ tà vạy. 
Lúc nào cũng tỉnh táo dẹp bỏ tham lam và buôn khổ của thế tục. 
Chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác về thân thể, cảm 
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xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. Chánh niệm là tu tập 
sao cho tâm mình luôn trong sáng và tỉnh thức, trong đó mình phải tỉnh 
thức những biến chuyển trong tâm cũng như tâm thái của chính mình, 
và quan trọng hơn hết là mình phải kiểm soát được tâm mình. Xuyên 
qua sự tự quán sát và tâm thái tỉnh thức, người ta có thể phát triển 
chánh niệm nhằm làm cho mình có thể tự kiểm và tập trung những tình 
cảm, tư tưởng và cảm giác của mình về hướng tu tập giác ngộ Bồ Đề. 

Như trên đã nói, chánh niệm còn có nghĩa là lúc nào cũng tỉnh giác 
về thân thể, cảm xúc, tư tưởng cũng như những đối tác bên ngoài. Khi 
có chánh niệm nơi hơi thở, chúng ta cũng đang có chánh niệm nơi tâm. 
Sau đó chúng ta sẽ thấy tâm chúng ta trở thành một với hơi thở. Khi có 
chánh niệm nơi hành động của thân, như lúc nầy là lúc đang ngồi, 
chúng ta cũng đang tỉnh thức nơi tâm của mình. Rồi một lúc sau chúng 
ta sẽ thấy thân và tâm là một. Nhìn vào tâm mình, chúng ta thấy các 
niệm đến rồi đi, giống hệt như sóng lên rồi xuống. Cho đến khi chúng 
ta thấy không còn niệm nào khởi, tâm mình sẽ trở nên an tỉnh như mặt 
hồ phẳng lặng không sai khác. Kinh Quán Niệm nói: “Khi đi, bạn nên 
ý thức rằng bạn đang đi. Khi đứng, bạn ý thức rằng bạn đang đứng. Khi 
ngồi, bạn ý thức rằng bạn đang ngồi. Khi nằm, bạn ý thức rằng bạn 
đang nằm. Bất cứ thân tâm mình đang được sử dụng trong tư thế hay 
suy nghĩ nào, bạn đều luôn ý thức tư thế hay suy nghĩ ấy. Cứ như thế 
bạn luôn sống trong tỉnh thức.” Phật tử nên luôn nhớ rằng chúng ta tỉnh 
thức rằng chúng ta đang có khả năng sống ngay trong lúc hiện tại này. 
Cái gì chúng ta đang làm ngay trong hiện tại là cái quan trọng nhất cho 
đời sống của chúng ta. Lúc chúng ta đang nói chuyện, thì nói chuyện là 
chuyện quan trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta đang đi, thì chuyện đi 
là chuyện quan trọng nhất trong đời. Lúc chúng ta đang uống trà, thì 
chuyện uống trà là chuyện quan trọng nhất trong đời, vân vân. Mọi 
sinh hoạt trong cuộc sống hằng ngày của chúng ta đều là Thiền. Chính 
vì vậy mà chúng ta có khả năng tỉnh thức hai mươi bốn giờ trong một 
ngày, chứ không chỉ ngay lúc ngồi thiển mà thôi. Mọi hành động đều 
phải được làm trong sự tỉnh thức. 

Theo Kinh Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân 
thể, quán niệm cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm 
thức, quán niệm đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Nghĩa là 
hành giả phải sống chánh niệm với thân thể, chứ không phải là khảo 
cứu về thân thể như một đối tượng, sống chánh niệm với cảm giác, tâm 
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thức và đối tượng tâm thức chứ không phải là khảo cứu về cảm giác, 
tâm thức và đối tượng tâm thức như những đối tượng. Khi chúng ta 
quán niệm về thân thể, chúng ta sống với thân thể của chúng ta như 
một thực tại với tất cả sự chăm chú và tỉnh táo của mình, mình và thân 
thể là một, cũng như khi ánh sáng chiếu vào một nụ hoa nó thâm nhập 
vào nụ hoa và làm cho nụ hoa hé nở. Công phu quán niệm làm phát 
hiện không phải là một ý niệm về thực tại mà là một cái thấy trực tiếp 
về thực tại. Cái thấy đó là tuệ, dựa trên niệm và định. 

Theo Phật giáo, có nhiều cách tỉnh thức. Thứ Nhất Là Tỉnh Thức 
Về Tất Cả Mọi Hoạt Động Của Cơ Thể: Trong Phật giáo chánh niệm 
là luôn tỉnh thức về tất cả mọi sinh hoạt, từ vật chất đến tinh thần. 
Hành giả giữ tâm chánh niệm là vị ấy hiểu biết rõ ràng về những hoạt 
động của cơ thể mình và luôn tỉnh thức về những uy nghi: khi đi, đứng, 
ngồi hay nằm. Tất cả những hoạt động của cơ thể hành giả đều làm 
với cái tâm tỉnh thức. Khi đi tới đi lui, khi nhìn tới hoặc nhìn một bên, 
hành giả chú tâm hay biết rõ ràng; khi co tay co chân hay khi duỗi tay 
duỗi chân hành giả luôn làm trong chánh niệm; khi mặc quần áo, khi 
ăn, uống, nhai, vân vân, hành giả phải luôn chú tâm hay biết rõ ràng; 
khi đi, đứng, ngồi, nằm, hành giả phải luôn giữ chánh niệm; khi nói 
cũng như khi không nói hành giả phải luôn hay biết rõ ràng. Trong khi 
nằm xuống, hành giả phải nằm xuống với cái tâm luôn giữ tâm niệm 
vào để mục hành thiển của mình, và khi đi vào giấc ngủ không bị sỉ 
loạn làm mờ ám. Hành giả nên luôn tỉnh giác trong mọi trường hợp. 
Đặc tính của chánh niệm là không hời hợt bề ngoài. Có nghĩa là chánh 
niệm phải xuyên suốt và thâm sâu. Nếu chúng ta quăng một cái nút 
chai xuống dòng suối, cái nút chai ấy sẽ nổi trôi theo dòng nước. Nếu 
chúng ta quăng một hòn đá, thí hòn đá ấy sẽ chìm ngay xuống đáy 
dòng suối. Cũng vậy, chánh niệm sẽ đưa tâm chìm sâu vào đối tượng 
mà không phơn phớt trên bể mặt. Chức năng của chánh niệm là giữ 
cho đối tượng luôn ở trong tầm quan sát của hành giả, chứ không cho 
nó biến mất. Khi chánh niệm có mặt thì đối tượng xuất hiện sẽ được 
ghi nhận không bị quên lãng hay bỏ sót. Đây là những lời dạy của Đức 
Thế Tôn về tỉnh thức trong tất cả mọi hoạt động của cơ thể: “Chú 
niệm, này chư Tỳ Kheo, Như Lai tuyên bố “chú niệm thiết yếu trong 
mọi việc, ở mọi nơi, cũng giống như muối cần thiết cho nồi cà ri vậy.” 
Này chư Tỳ Kheo, Như Lai không biết có thứ gì khác mà đem lại lợi 
ích được nhiều như sự chú niệm. Chú niệm quả thật đem lại rất nhiều 
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lợi ích lớn lao.” Chúng ta phải nhận thức vấn để chú niệm và hiểu biết 
rõ ràng trong ý nghĩa rộng rãi. Lẽ dĩ nhiên tứ chánh cần đã là sự bảo 
vệ chắc chắn. Sự chú niệm phải được áp dụng trong mọi trường hợp 
ngay từ lúc đầu, và trạng thái vắng lặng của tâm tỉnh giác sẽ giúp hành 
giả nắm vững tình thế một cách thuận lợi. Nhưng đây cũng là sắc thái 
chính của “Irung Đạo,” có những trường hợp mà hành giả phải vận 
dụng pháp tứ chánh cần trong hình thức mạnh mẻ nhất. Thứ Nhì Là 
Tỉnh Thức Không Chỉ Có Sự Quan Sát Đối Tượng Một Cách Hời Hợi: 
Để không chỉ có sự quan sát đối tượng một cách hời hợt bên ngoài hay 
không để cho đối tượng biến mất, chúng ta phải thông hiểu khía cạnh 
thứ ba của chánh niệm, đó là yếu tố hiển bày. Khi yếu ớt hiểm bày 
được phát triển thì nó sẽ kéo theo hai yếu tố đặc tính và chức năng của 
chánh niệm. Sự hiển bày chánh của chánh niệm là sự trực diện với để 
mục: mặt đối mặt với đề mục giống như khi chúng ta đi trên đường dài 
gặp một khách bộ hành đi ngược chiều về hướng của mình. Khi chúng 
ta hành thiển, tâm chúng ta phải đối diện với để mục y như vậy. Chỉ 
khi nào chúng ta trực diện với để mục thì chánh niệm mới thực sự phát 
sinh. Khi hành giả liên tục mặt đối mặt với đề mục, thì những nỗ lực 
của hành giả mới có kết quả. Chánh niệm sẽ trở nên tích cực và gắn 
chặt hơn vào đối tượng quan sát. Không bị bỏ sót, không bị lãng quên. 
Đề mục không bị mất trong tầm quan sát của hành giả. Lúc tâm chánh 
niệm như thế thì phiển não không thể xen vào được. Nếu chánh niệm 
được duy trì trong một thời gian dài, hành giả có thể khám phá ra sự 
thanh tịnh vĩ đại vì phiền não đã vắng bóng. Sự bảo vệ tâm không bị 
phiền não tấn công là khía cạnh thứ hai của sự biểu hiện chánh niệm. 
Khi chánh niệm được phục hoạt một cách đều đặn và kiên trì thì trí tuệ 
sẽ phát sinh. Hành giả sẽ thấy rõ bản chất của thân và tâm. Không 
những hành giả chứng nghiệm được bản chất thật của cẩm thọ mà còn 
thấy rõ đặc tính riêng biệt của vô vàn hiện tượng danh sắc diễn ra bên 
trong. Thứ Ba Là Tỉnh Thúc Trong Mọi Sinh Hoạt Hằng Ngày: Theo 
Thiền Sư Thích Nhất Hạnh trong Phép Lạ Của Sự Tỉnh Thức. Thiển sư 
nhắc đến quyển “Tỳ Ni Nhật Dụng” của Sư Độc Thể, chùa Bảo Sơn. 
Đây là một tập sách mỏng vào khoảng 40 trang, nhưng nó chứa đựng 
những ý tưởng mà Sư Độc Thể dùng để tỉnh thức tâm ý của ông khi 
làm bất cứ việc gì. Khi mới thức dậy vào ban sáng, ông khởi dậy ý 
tưởng như vầy trong trí, “Vừa mới tỉnh giấc, tôi mong cho mọi người 
mau đạt được trạng thái tỉnh thức, hiểu biết thấu suốt mười phương.” 
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Khi múc nước rửa tay, ông xử dụng ý tưởng này để tự đưa mình về 
trạng thái ý thức: Múc nước rửa tay, tôi mong cho mọi người có những 
bàn tay trong sạch để đón nhận lấy chân lý.” Toàn tập Tỳ Ni Nhật 
Dụng Thiết Yếu, chỉ có những câu như thế, mục đích là giúp hành giả 
mới vào đạo nắm lấy được tâm ý mình. Sư Độc Thể đã giúp cho các 
hành giả mới bước vào đạo thực hiện những điều dạy trong Kinh Quán 
Niệm một cách tương đối dễ dàng. Mỗi khi mặc áo, rửa chân, đi cầu, 
trải chiếu, gánh nước, súc miệng, vân vân... hành giả đều có thể mượn 
một ý tưởng trong Tỳ Ni Nhật Dụng để nắm bắt tâm ý mình. Kinh 
Quán Niệm dạy: “Khi đi, hành giả ý thức rằng mình đang đi; khi đứng, 
ý thức rằng mình đang đứng; khi ngồi, ý thức rằng mình đang ngồi; khi 
nằm, ý thức rằng mình đang nằm. Bất cứ thân thể mình đang được xử 
dụng trong tư thế nào, hành giả cũng ý thức được tư thế ấy của thân 
thể. Cứ thế hành giả sống trong sự thường trực quán niệm thân thể. 
Tuy vậy, ý thức được những tư thế của thân thể vẫn chưa đủ. Ta còn 
phải ý thức về mọi hơi thở, mọi động tác, mọi hiện tượng sinh lý, vật 
lý, cảm giác và tư duy liên hệ tới bản thân mình nữa.” Thứ Tự Là Thân 
Hành Niệm Tỉnh Thúc: Theo Kinh Thân Hành Niệm trong Trung Bộ 
Kinh, Tu tập thân hành niệm là khi đi biết rằng mình đang đi; khi đứng 
biết rằng mình đang đứng; khi nằm biết rằng mình đang nằm; khi ngồi 
biết rằng mình đang ngồi. Thân thể được xử dụng thế nào thì mình biết 
thân thể như thế ấy. Sống không phóng dật, nhiệt tâm, tinh cần, các 
niệm và các tư duy về thế tục được đoạn trừ. Nhờ đoạn trừ các pháp ấy 
mà nội tâm được an trú, an tọa, chuyên nhất và định tĩnh. Như vậy là 
tu tập thân hành niệm. Thứ Năm Là Tỉnh Thức Bằng Cách Nhận Biết 
Các Vọng Hay Sự Tỉnh Thức Của Tâm Với Pháp: Ngay cả với người tại 
gia, dầu hãy còn bận rộn với những sinh hoạt hằng ngày, cũng nên 
nhìn vào tâm mình, tỉnh thức được các vọng niệm và đừng tiếp tục lang 
thang với chúng nữa. Một khi các vọng niệm ít dần đi thì chúng ta sẽ 
có cơ hội thật sự được sống với chân tâm của chính mình. 7h Sáu Là 
Tỉnh Thức Bằng Cách Biết Lắng Nghe Với Cái Tâm Rỗng Rang: Đức 
Phật dạy: “Bạn là những gì bạn suy nghĩ; tâm bạn đã hình thành thế 
giới nầy”. Đừng suy nghĩ về bất cứ chuyện gì vì tất cả chỉ là vô 
thường. Hãy dịu dàng lắng nghe, sâu thẳm lắng nghe tất cả, chứ đừng 
chỉ nghe một âm thanh cụ thể nào. Chỉ nên lắng nghe với cái tâm rỗng 
rang. Chúng ta sẽ thấy rằng tất cả âm thanh đến rồi đi hệt như tiếng 
vang, như mộng, như ảo. Thế thôi! Hãy nhìn vào tấm gương! Hình ảnh 
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đến rồi đi, nhưng tánh chiếu vẫn luôn vô vi bất động, bất sinh, bất diệt. 
Hãy tỉnh thức nhìn vào tâm mình. Niệm khởi sinh rồi diệt mất, nhưng 
tánh thấy biết của tâm vẫn luôn vô vi, bất động, bất sinh, bất diệt. 

Nói tóm lại, lợi ích trước mắt là tỉnh thức có thể giúp chúng ta vượt 
qua những cơn giận dữ. Sự tỉnh thức hay chánh niệm không bao giờ 
đánh phá sân hận hay tuyệt vọng. Sự tỉnh thức chỉ có mặt để nhận 
diện. Sự tỉnh thức về một cái gì là nhận diện sự có mặt của cái đó 
trong hiện tại. Sự tỉnh thức là khả năng biết được những gì đang xảy ra 
trong hiện tại. Theo Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh trong tác phẩm 
“Giận,” cách tốt nhất để tỉnh thức về sân hận là “khi thở vào tôi biết 
sân hận phát khởi trong tôi; thở ra tôi mỉm cười với sân hận của tôi.” 
Đây không phải là bức chế hay đánh phá sân hận. Đây chỉ là nhận 
diện. Một khi chúng ta nhận diện được sân hận, chúng ta có thể chăm 
sóc một cách tử tế hay ôm ấp nó với sự tỉnh thức của chính mình. Sự 
tỉnh thức giúp chúng ta có khả năng nhận diện và chấp nhận sự có mặt 
của cơn giận. Sự tỉnh thức cũng như người anh cả, không bức chế hay 
đàn áp đứa em đau khổ. Sự tỉnh thức chỉ nói: “Em thân yêu, có anh 
đâ y sẵn sàng giúp đỡ em.” Bạn ôm ấp đứa em của bạn vào lòng và an 
ủi vỗ về. Đây chính là sự thực tập của chúng ta. Cơn giận của chúng ta 
chính là chúng ta, và từ bi cũng chính là chúng ta. Sự tỉnh thức trong 
thiển tập không có nghĩa là đánh phá. Trong đạo Phật, sự tỉnh thức là 
phương pháp ôm ấp và giúp chúng ta chuyển hóa sự giận dữ, chứ 
không phải là đánh phá. Khi cơn giận khởi dậy trong chúng ta, chúng 
ta phải bắt đầu thực tập hơi thở trong tỉnh thức ngay tức khắc. “Thở vào 
tôi biết cơn giận đang có trong tôi. Thở ra, tôi chăm sóc cơn giận của 
tôi.” Nếu bạn không biết cách chăm sóc bạn với tâm từ bi thì làm sao 
bạn có thể chăm sóc người khác với tâm từ bị cho được? Khi cơn giận 
nổi dậy, hãy tiếp tục thực tập hơi thở trong sự tỉnh thức, bước chân 
trong sự tỉnh thức để chế tác năng lượng của sự tỉnh thức. Chúng ta tiếp 
tục nâng niu năng lượng của cơn giận trong chúng ta. Cơn giận có thể 
sẽ kéo dài một thời gian, nhưng chúng ta sẽ được an toàn, bởi vì Đức 
Phật đang có mặt trong chúng ta, giúp chúng ta chăm sóc cơn giận. 
Năng lượng của sự tỉnh thức là năng lượng của Phật. Khi thực tập hơi 
thở trong sự tỉnh thức và ôm ấp cơn giận chúng ta đang được Phật bảo 
hộ. Không còn gì để nghi ngờ, Phật đang ôm ấp chúng ta và cơn giận 
của chúng ta trong từ bi vô lượng. 
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Tu Tập Để Giữ Cái Tâm Bình Tĩnh Trong Mọi Hoàn Cảnh: 
Thông thường mà nói, thiển định có nghĩa là giữ cái tâm bình tĩnh và 
không dao động trong mọi hoàn cảnh. Nhưng thiền định cũng có nghĩa 
là sự thực hành cần thiết để đạt được mục đích ấy. Nói cách khác, nó 
chỉ sự quan sát hay tập trung tâm vào một đối tượng độc nhất khi ngồi 
yên lặng một mình. Vậy thì chúng ta nên tập trung vào điều gì? Đây là 
câu hỏi quan trọng, và quả thực điều này là điểm mà tôn giáo khác với 
triết lý hay đạo đức. Cho dù chúng ta có thể kiên trì tập trung vào một 
điều gì đó, chúng ta cũng không thể giải thoát một cách tuyệt đối khỏi 
khổ đau nếu chúng ta chỉ chú tâm vào đối tượng trực tiếp với một thái 
độ quy ngã. Thí dụ như chúng ta nỗ lực tư duy về một điều có tính chất 
vị kỷ như mong cầu không bị khó khăn rắc rối về công việc làm ăn hay 
mong cầu dược lành bệnh, thì rõ ràng chúng ta không thể có lúc nào 
được giải thoát khỏi lo âu vì tâm chúng ta lúc nào cũng bị dao động bởi 
công việc làm ăn và bệnh tật. Loại tập trung tâm thức này không phải 
là thiển định mà chỉ là sự đấu tranh với ảo tưởng mà thôi. Hồi tưởng 
lại về cách hành sử của chúng ta trong quá khứ mà tự phê phán về 
điều mà ta nghĩ là sai và quyết định sửa chữa nó là một loại thiển định. 
Chúng ta có thể gọi đó là thiển định theo quan điểm đạo đức. Đây là 
cách tu tập rất tốt, có lợi ích cho việc thăng tiến tính hạnh của chúng 
ta. Suy nghĩ sâu xa hơn như thế về một đề tài là thiển định mà không 
có ý niệm quy ngã. Dò sâu vào những vấn để như sự thành hình của 
thế giới, lối sống của con người, và xã hội lý tưởng, đó là thiển định từ 
quan điểm triết học. Loại thiển định này cũng là một cách thực hành 
tốt nhằm giúp nâng cao tánh hạnh của mình, tạo thêm chiều sâu cho tư 
tưởng và lại làm lợi ích cho xã hội. Tuy nhiên, điều đáng tiếc là chúng 
ta không thể đạt được trạng thái tâm thức bình an (Niết Bàn) thực sự 
qua các hình thức thiển định vừa kể. Sở dĩ như thế là vì chúng ta chỉ có 
thể đi xa tới mức mà tri thức con người cho phép tuy rằng chúng ta có 
thể tư duy nghiêm túc về chúng ta và tuy rằng chúng ta có thể dò sâu 
một cách triết lý vào con đường của thế giới và của đời người. Nếu 
chúng ta bảo rằng con người không thể tự dẫn dắt mình đến Niết Bàn 
dù cho con người tư duy về cách hành sử của mình, hối hận về cách 
hành sử sai trái và quyết định thực hành thiện hạnh, thì vấn để sau đây 
cũng tự nhiên khởi lên: “Đành rằng khi suy nghĩ về đạo đức, xã hội và 
những quyết định thực hành thiện hạnh, thì vấn để sau đây cũng sẽ tự 
nhiên khởi lên: “Hẳn là như thế khi suy nghĩ về đạo đức, xã hội và 
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những quyết định dựa trên những suy nghĩ như vậy. Nhưng suy nghĩ về 
mình dưới ánh sáng của giáo lý của Đức Phật và quyết định phương 
hướng hành động của mình theo giáo lý ấy, đó không phải là con 
đường đưa đến Niết Bàn hay sao?” Kỳ thật, đây là quá trình mà chúng 
ta phải theo để tiến tới Niết Bàn, nhưng cách thức để đạt được Niết 
Bàn không dễ dàng như thế. Nếu đó chỉ là vấn đề hiểu biết và kiểm 
soát cái tâm có ý thức nhưng hời hợt bên ngoài thì vấn để sẽ tương đối 
đơn giản. Hầu hết mọi người chúng ta đều có thể kiểm soát tâm thức 
mình nhờ tu tập giáo lý nhà Phật. Nhưng con người cũng có một cái 
tâm mà con người không nhận biết được. Con người không nắm bắt 
được nó vì không hề có ý thức về nó. Con người không thể kiểm soát 
nó vì không thể nắm bắt nó được. Loại tâm này gọi là “A Lại Da” hay 
“Mạt Na” theo Phạn ngữ và tương ứng với tiểm thức theo thuật ngữ 
khoa học. Tất cả những gì mà người ta đã kinh nghiệm, suy nghĩ và 
cảm nhận trong quá khứ vẫn tổn tại trong chiều sâu của tiềm thức. Các 
nhà tâm lý học công nhận rằng tiềm thức không những chỉ gây ảnh 
hưởng lớn vào tính chất và chức năng tâm lý con người mà còn tạo ra 
nhiều rối loạn khác nhau. Vì nó thường ở bên ngoài tầm của ta nên 
chúng ta không thể kiểm soát tiềm thức chỉ bằng cách tư duy và thiền 
định suông được. 


Cultivation 0ƒ the Mind Through 
Practices 0ƒ. Meditation & Contemplaiion 


An Overview gƒ Culfivation 0ƒ the Mind Through Pracfices 0ƒ 
Mecditation and Contemplafion: It should be reminded that according to 
Buddhist Zen teachings, throuph continuous meditaion we can 
perceive our mind clearly and purely. Only through continuous 
meditation we can gradually overcome mental wandering and abandon 
conceptual distractions. At the same time we can focus our mind within 
and observe whatever arises (thoughts, sensations of body, hearing, 
smelling, tasting and Iimages). Through continuous medifation we are 
able to contemplate that they all are Impermanent, we then develop the 
ability to let go of everything. Nirvana appears right at the moment we 
let go of everything. According to the Twentieth discourse of the 
Majjhima Nikaya, the Buddha reminded the Bhiksus on five things that 
help them to keep away from distracting thoughts. If through reflection 
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on an obJect, unwholesome thoughts associated with desire, hate, and 
delusion arise in a Monk, in order to get rid of them, he should reflect 
on another obJject which 1s wholesome. Then the unwholesome 
thoughts are removed; they disappear. By their removal the mind 
stands firm and becomes calÏm, unified and concentrated within his 
subJect of meditation. Às a skilled carpenter or his apprentice knocks 
out and removes a coarse peg with a fine one, so should the Monk set 
rid of that unwholesome obJect by reflecting on another obJect which 1s 
wholesome. The unwholesome thoughts associated with desire, hate 
and delusion are removed, they disappear. By their removal the mind 
stands firm withimn the obJect of meditation. If the unwholesome 
thoughts still arise in a Monk who reflects on another object which 1s 
wholesome, he should consider the disadvantages of evil thoughts thus 
: “Indeed, these thoughts of mine are unwholesome, blameworthy, and 
bring painful consequences.” Then his evil thoughts are removed, they 
disappear. If the unwholesome thoughts still arise in a Monk who 
thinks over their disadvantages, he should pay no attention to, and not 
reflect on those evil thoughts. Then the evil thoughts are removed, they 
disappear. If the unwholesome thoughits still arise in a Monk who pays 
no atfention and does not reflect on evil thoughts, he should reflect on 
removing the root of those thoughts. Then the evil thoughts are 
removed, they disappear. If the unwholesome thoughts still arise in a 
Monk who reflects on the removal of their root, he should with 
clenched teeth, and tongue pressed against his palate, restrain, 
overcome, and control the evil mind with the good mind. Then the evil 
thoughts are removed, they disappear. 

According to Buddhism, to keep the Zen mind 1s letting go of all 
desires. We need to keep the “don't know” mind, for this “don”t know” 
mind 1s the mind that 1s stuck and cannot budge. It 1s like trying to 
break through a steel wall, all thinking and desires are cut off. 
Therefore, to keep the Zen mind means returning to original mind. 
Original mind 1s before thinking. After thinking, there are 0ppOoSIfes. 
Before thinking, there are no opposites. This 1s the absolute In 
Buddhism. In the absolute, there are no words or speech. IÝ we open 
our mouth to say Just one word, we are wrong. So before thinking 1s 
clear mind. In clear mind there 1s no Inside and no outside. Zen 
practitioners should always remember that In meditation on the mind, 
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mindfulness Is nothing more than mindfulness 1self. Bodhisattvas 
utilize Mindfulness as the sphere of action. They fulfill the points of 
mindfulness. According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, 
Great Enlightening Beings (Bodhisattvas) take ripht mindfulness as 
ther sphere of action, as they fulfill the points of mindfulness. 
Enlightening Beings who abide by these can reach the supreme sphere 
Of action of great wIsdom of Buddhas. According to the Sekha Sutta In 
the Middle Length Discourses of the Buddha, the Buddha confirmed 
his noble disciples on devotion to wakefulness as follows: “During the 
day, while walking back and forth and sitting, a noble disciple purIfles 
his mind of obstructive states. In the first watch of the night, while back 
and forth and sitting, he purifies his mind of obstructive states. In the 
middle watch of the night he lies down on the right side In the lion”s 
pose with one foot overlapping the other, mindful and fully aware, 
after noting in his mind the time for rising. After rising, 1n the third 
watch of the night, while walking back and forth and sitting, he purIfles 
his mind of obstructive states.” 

To Practice Medifation to Attadin A Mindful Minmd: A mìnd of 
mindfulness means mindfulness itself, the first factor of enlightenmerit. 
“Smrfi”A Sanskrit term for “mindfulness.'” Mindfulness means attention 
or mindfulness of all menfal and physical activities, even at breathing, 
standing, lying or sitting. The purpose of smrtI 1s to control and to purIfy 
the mind. This 1s one of the focal points of meditative practice In 
Buddhism, which involves cultivating awareness of one”s body, speech, 
and thoughts In order to become conscIously aware of what one does 
and oneˆ”s motivations. It is the seventh part of the eightfold noble path, 
and 1t leads to the direct understanding of the real nature of all things. 
Recollecion means memory or mindfulness. “Satf” also has the 
following meanings: attentiveness, fixing the mind strongly on any 
subJect, mindfulness, remembrance, memory, attention, reflection, 
recollection, conscIousness, and all that arise from our mind. Besides, 
the nearest equivalent term 1n Pali for “mmndfulness” 1s “Sat.” 
Mindfulness has come to be the accepted translaton of “sat” into 
English. However, this word has a kind of passive connotation which 
can be misleading. “Mindfulness” must be dynamic and confrontative. 
Mindfulness should leap onto the obJect, covering 1t completely, 
penetrating Info 1t, not missing any part of it. Mindfulness can be well 
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understood by examining 1s three aspects of characteristics, function 
and manifestation. Awareness simply means “being conscIous of,” or 
“remembering,” or “becoming acquainted with.” But we must use 1t In 
the sense of “being In the process of being conscIous of,” or “being In 
the process of remembering.” We have learned the word “Awareness” 
1n the sense of recogmition, or bare attention, but the meaning doesn't 
stop there. In awareness, there are also the elemenfs of concentration 
(Samadh) and understandng (prajna) Concentraion and 
understanding together are meditate on the absence of Identity of all 
things. “Smrti”A Sanskrit term for “mnndfulness.” Mindfulness means 
aftention or mindfulness of all mental and physical activitiles, even at 
breathing, standing, lying or sitting. The purpose of smrfI 1s to control 
and to purify the mind. This 1s one of the focal points of meditative 
practice in Buddhism, which Involves cultivating awareness of one”s 
body, speech, and thoughts In order to become consciously aware of 
what one does and one”s motivatlons. ÏIt is the seventh part of the 
eightfold noble path, and it leads to the direct understanding of the real 
nature of all things. In Zen, right mindfulness also means the reflection 
on the present and future events or situations. We must meditate upon 
human sufferings that are caused by ignorance and decide to work for 
alleviating them, irrespective of possible difficulties and boredom. 
Correct Memory which retains the true and excludes the false, dwell 
in contemplation of corporeality. Be mindful and puting away 
worldly greed and grlef. Correct mindfulness also means ongoIing 
mindfulness of body, feelings, thinking, and obljects of thought. 
“Correct mindfulness” Involves cultivating a state of mental clarity and 
alertness in which one 1s aware of one”s mental processes and attitudes 
and, more Importantly, in which one 1s In control of them. Through 
confinuous self-examination and mental alertness, one can develop the 
mindfulness that enables one to master one”s emotions, thoughts and 
feelings and focus them In the direction of awakening (bodhI). 

As mentioned above, correct mindfulness also means ongoIing 
mindfulness of body, feelings, thinking, and obJects of thought. When 
we are mindful of our breathing, we are also mindful of our mind. 
Later, we wIll see our mind becoming one with our breath. When we 
are mindful of our bodily movement, we are also mindful of our mind. 
Then, a moment later, we wIll see our mind becoming one with our 
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body. Let's look at our mind, we see thoughts coming and going, Just 
like waves rising and falling until we see no thoughts occuring , our 
mind 1s peaceful Just like a still pool. The Sutra of Mindfulness says: 
“When walking, you must be conscIous that you are walking. When 
standing, you must be conscious that you are standing. When sitting, 
you must be conscIous that you are sitting. When lying down, you must 
be conscious that you are lying down. No matter what position your 
body 1s in and your mind 1s thinking, you must be conscious of that 
positlon or that thoupht. Practicing thus, you are always mindful of 
what you are doing and thinking at all times.” Buddhists should always 
remember that we should be mindful that we are capable of living at 
the very present time. Whatever we are doïng at the present time 1s the 
most important thing for our life. When we are talking, talking must be 
the most important thing In our life. When we are walking, walking 
must be the most Important thing in our life. When we are drinking tea, 
drinking tea must be the most important thing In our life, and so on. 
Every activity In our daily life is meditation. Therefore, we are able to 
be mindful twenty-four hours a day, not Just the moment we may allot 
for sitting meditation. Each act must be carried out in mindfulness. 

Accordng to the Satipathana Sutta, practiioner should 
“Contemplate the body in the body, contemplate the feelings In the 
feelings, contemplate the mind in the mind, contemplate the obJects of 
mind In the obJects of mind.” This means that practitioner must live In 
the body in full awareness of 1t, and not Just study like a separate 
obJect. Live in awareness with feelings, mind, and obJects of mind. Do 
not Just study them. When we medifate on our body, we live with 1t as 
truth and gIve 1t our most lucid attention; we become one with it. The 
flower blossoms because sunlight touches and warms Ifs bud, becoming 
one with it. Meditation reveals not a concept of truth, but a direct view 
Of truth 1tself. This we call “insight,” the kind of understanding based 
on attention and concentration. 

There are many types of cultivaton of mindfUulness. ?#?zsí, 
Mindfulness by Being Aware oƒ All Bodily Acfivữies: In Buddhism, 
mindfulness means being aware of all activities, both physical and 
mental. A meditator who 1s mindful of his bodily activitles becomes 
aware of his postures: when walking, standing, sitting or lying down. 
AlI his bodily activities he does with mindfulness. In walking to and 
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{rom, In looking ahead and In looking aside, he applies mindfulness; In 
bending and stretching he applies mindfulness; in wearing clothes, In 
eating, drinking, chewing, etc. he applies mindfulness; in walking, 
standing, sitting, lying down, he applies mindfulness; in keeping 
awake, speaking, and being silent, he applies mindfulness. When lying 
down, a practitioner should lie down with his mind on the subJect of 
medifation, and thus falls asleep undeluded. Meditator should always 
be mindful and wide awake. The characteristic of mindfulness 1s non- 
superficiality. This suggests that mindfulness 1s penetratve and 
profound. If we throw a cork Into a stream, It simply pops up and down 
on the surface, floating downstream with the current. If we throw a 
stone Instead, it will immediately sink to the very bottom of the stream. 
So, foo, mindfulness ensures that the mind will sink deeply into the 
obJect and not slip superficially past 1t. The function of mindfulness 1s 
to keep the obJect always in view, neither forgetting 1t nor allowing 1t 
to disappear. When mindfulness 1s present, the occurring obJect will be 
noted without forgetfulness. Here are the words of the Buddha on 
mindfulness by being aware of all bodily activitles: “Mindfulness, o 
monks, I declare, 1s essential in all things everywhere, “1t 1s as saÏt to 
curry.` O monks, I know of no other thing that brings such prolits as 
mindfulness; mindfulness, verlly, brings great profit.” One has to 
understand the question of mindfulness and clear comprehension (satI- 
sampajJanna) In a wider sense. Of course, the discussion of the fourfold 
effort, already menfioned 1s a good safeguard. Mindfulness has to be 
spread over all situations at the outset so that its calmness helps one to 
take stock of a situation wisely. But as an aspect of the Middle Path 
1tself, upon occasion one has to exert the fourfold effort, even the 
Vigorous type when bare awareness 1s In 1fself insufficlent. Second, 
Mindfulness by Not Only an Observafion in Appearance: In order for 
non-superficiality and non-disappearance, the characteristic and 
function of mindfulness, to appear clearly In our practice, we must try 
to understand and practice the third aspect of mindfulness. Thịs 1s the 
manifesfation aspect, which develops and brings along the other two. 
The chief manifestaton of mindfulness 1s confrontation: 1t sets the 
mind directly face to face with the obJect Just the same as when we are 
walking along a road and we meet a traveler, face fo face, coming from 
the opposite direction. When we are medifating, the mind should meet 
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the obJect in Just this way. Only through direct confrontation with an 
obJect can true mindfulness arise. Às a practitioner repeatedly comes 
face to face with the object, his or her efforts begin to bear fruit. 
Mindfulness 1s activated and becomes firmly established on the obJect 
of observation. There are no misses. The obJects do not fall away from 
view. They neither sÏlip away nor disappear, nor are they absent- 
mindedly forgotten. The kilesas cannot Infiltrate this strong barrler of 
mindfulness. If mindfulness can be mainfained for a significant period 
Of time, the practitioner can discover a great purity of mind because of 
the absence of kilesas. Protection from attack by the kilesas 1s a second 
aspect of the manifestaton. When mindfulness 1s persistently and 
repeatedly activated, wIisdom arises. There wIll be Insight Into the true 
nature of body and mind. Not only does the practitioner realize the true 
experienfial sensatlons In his or her own body, but he or she also 
comprehends the individual characteristics of the various physical and 
mental phenomena happening Inside him or herself. 7hird, Mindfulness 
by Being Aware oƒ Daily AcHvifies: According to Zen Master Thịch 
Nhat Hanh In the “Miracle of Mindfulness”. The master recalls a small 
book tiled “he Essential Discipline for Daily se” writen by 
Buddhist Monk Doc The from Bao Son Pagoda. Thịs 1s a thin book with 
about 40 pages, but it contained all the thoughts that monk Doc The 
used to awaken his mind while doing any task. When he woke up in the 
morning, his first thought was, “Just awakened, I hope that every 
person will attain awareness and see in complete clarity.” When he 
washed his hand, he used this thought to place himself in mindfulness: 
“Washing my hands, I hope that every person will have pure hands to 
receive realify.” This book 1s comprised entirely of such sentences. 
TheIr goal was to help the beginning practitioners take hold of theIr 
own consciousness. Monk Doc The helped all young novices to 
practice, in a relatively easy way, those things which are taught in the 
Sutra of Mindfulness. Each time you put on your robe, washed the 
dishes, went to the bathroom, folded your mat, carried buckets of 
water, or brushed your teeth, etc... you could use one of the thoughts 
†rom the book 1n order to take hold of your consciousness. The Sutra of 
Mindfulness says: “When walking, the practitioner must be conscIous 
that he 1s walking. When sitting, the practitioner must be conscious that 
he 1s sitting. When lying down, the practitioner must be conscIous that 
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he 1s lying... No matter what position one”s body 1s In, the practitioner 
must be conscIous of that position. Practicing thus, the practitioner lives 
1n direct and constant mindfulness of the body... The mindfulness of the 
positlon of one”s body 1s not enough, however. One must be conscIous 
of each breath, each movemert, every thought and feeling, everything 
which has any relation to the practitloner.” Fourth, Mindfulness oƒ the 
Body Postures: According to the Kayagatasati-Sutta in the Middle 
Length Discourses of the Buddha, cultivation of mindfulness of the 
body means when walking, a person understands that he 1s walking; 
when standing, he understands that he 1s standing; when sitting, he 
understands that he 1s sitting; when lying, he understands that he 1s 
lying. He understands accordingly however his body 1s disposed. As he 
abides thus diligent, ardent, and resolute, his memories and Intentions 
based on the household lie are abandoned. That Is how a person 
develops mindfulness of the body. #ÿjfh, Mindfulness by Being Aware 
oƒ the False: Even laypeople, who are still busy with daily activitles, 
should also watch the mind, be mindful of the false thoughts and stop 
wandering with them. Once the false decreasing, we will have the real 
opportunity to live with our own mind or true mind. Six?h, Mindƒfulness 
by Being Able to Listen With a Vacant Mind: The Buddha taught: “You 
are what you think; that your mind makes this world.” Try not to think 
of anything because they all are Impermanent. Let's gently listen, 
deeply listen. Try not to listen to a specific sound. Just listen with our 
mind vacant. We will feel that all the sounds come and go Just like 
echoes, Just like 1llusions, and Just like a dream. That”s all. Let's look 
at a mirrorl Images comes and goes, but the reflecting nature 1s always 
1naction, unmoved, uncreated, undying. Let*s be mindful to look at our 
mind. Thoughts come and go, but the nature of seeing of the mind 1s 
always Inaction, unmoved, uncreated, undying. 

In summary, mindfulness can help us overcome angers in many 
Occasions. Mindfulness does not fight anger or despair. Mindfulness 1s 
there in order to recognize. To be mindful of something 1s fO recogn1Zze 
that something 1s the capacity of being aware of what 1s goIng on In the 
present moment. According to Most Venerable Thích Nhất Hạnh ¡in 
“Anger,” the best way to to be mindful of anger 1s “when breathing in I 
know that anger has manifested in me; breathing out [ smile towards 
mỹ anger.” This 1s not an act of suppression or of fighting. Ït 1s an act of 
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TecognIizing. Once we recognIze our anger, we are able to take good 
care of It or to embrace 1t with a lot of awareness, a lot of tenderness. 
Mindfulness helps us recognize, be aware of the presence of anger. 
Mindfulness also helps us accept and allow anger to be there. 
Mindfulness 1s like a big brother who does not suppress his younger 
brotherˆs suffering. He simply says: “Dear brother, Im here for you.” 
You take your younser brother In your arms and you comfort him. This 
1S exactly our practice. Qur anger Is us, and our compassIon 1s also us. 
To be mindful in meditation does not mean to fight. In Buddhism, the 
practice of mindfulness should be the practice of embracing and 
transforming the anger, not of fighting. When anger comes up In us, we 
should begin to practice mindful breathing right away: “Breathing In, I 
know that anger Is in me. Breathing out, [ am taking good care of my 
anger. lf you don”t know how tfo treat yourself with compassion, how 
can you treat another person with compassion? When anger arIses, 
confinue to practice mindful breathing and mindful walking to generate 
the energy of mindfulness. Continue to tenderly embrace the energy of 
anger within you. Anger may continue to be there for some time, but 
you are safe, because the Buddha 1s in you, helping you to take good 
care of your anger. The energy of mindfulness 1s the energy of the 
Buddha. When you practice mindful breathing and embracing your 
anger, you are under the protection of the Buddha. There 1s no doubt 
about 1t: the Buddha 1s embracing you and your anger with a lot of 
compassIon. 

To Cultivate to Matimtain a Cool Mind DUnder All Circumstances: 
Ordinarily speaking, meditation means to maintain a cool and un- 
agitated mind under all circumstances. But 1t also means the practice 
necessary In order to attain this result. In other words, it indicates the 
Idea of contemplation, or concentration of the mind on a single obJect 
while sitting quietly alone. On what should we concentrate? That 1s the 
1mporftant question. And this indeed 1s the poit at which religion dIffers 
from philosophy and morality. However hard we may concentrate on 
something, we cannot become absolutely free from our sufferings as 
long as we are absorbed only In Iimmediate phenomena with a self- 
centered attitude. For example, we devote ourselves to thinking of sụch 
a selfish matter as wishing to be rid of uneasiness and 1rritation 
concerning the management of our business, or wIishing to recover from 
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1lÏness, 1t 1s obvious that we cannot be freed from such trouble for a 
moment, because our mind is swayed by our business or our 1lÌness. 
Thịs kind of mental absorption 1s not medifation but a mere strugsling 
with illusion. To reflect our past conduct, critic1lzing ourselves for what 
we think to be wrong and determining to correct it, Is a kind of 
mediftation from a moral point of view. This 1s a very fine practice that 
1S useful for Iimproving our character. To think still more deeply than 
this about a subJect 1s meditation without a self-centered idea. To probe 
deeply Into such matfers as the formation of the world, the way of 
human life, and the ideal society, this 1s meditaion from the 
philosophical point of view. This kind of meditation 1s also a fine 
practice that enhances our character, adding depth to our Ideas and in 
turn benefiting socIety. However, regrettably, we cannot obftain a true 
state of mental peace or Nirvana through the forms of meditation 
mentioned above. Thịs 1s because we can øo only as far as the range of 
human knowledge permits, however sternly we may reflect on 
ourselves and however deeply we may probe philosophically into the 
Ideal way of the world and human life. If we say that man cannot lead 
himself to Nirvana even though he reflects on his conduct, repents of 
wrong conduct, and determines to practice good conduct, the following 
questions will naturally arise: “hat must be so when reflecting on 
morality and socIety and making resolutions on basIs of that reflection. 
But 1s 1t not the way to NÑirvana on oneself in the light of the Buddha”s 
teachings and to determine oneˆs actions according to them?” Indeed, 
this 1s one process by which we progress toward Nirvana, but the way 
to aftain Nirvana 1s not as easy as that. lÝ it were only a matter of 
understanding and controlling one”s superficial, consclous mind, the 
problem would be relatively simple. Most people can control therr 
conscIous mind by means of the Buddha”s teachings through practice of 
religIous disciplines. But man also has a mind of which he 1s not aware. 
He cannot grasp It because he 1s unconscious of it. He cannot control 1t 
because of being unable to grasp It. This kind of mìnd 1s called “alaya” 
or “Manas” In Sanskrit and corresponds to the subconscious mind In 
scIentific terminology. All that one has experienced, thought, and felt 
1n past remains In the depth of one”s subconscious mind. PsychologIsts 
recogrnIze that the subconscIous mind not only exerts a great influence 
on the man's character and his mental functions but even causes 
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varlous disorders. Because It 1s normally beyond our reach, we cannot 
control the subconscIous mind by mere reflection and meditation. In 
fact, karma contributes a considerable problem to current practice of 
meditation. 
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Chương Sáu Mươi Tám 
Chapter Sixty-Eight 


Tu Tập Chuyển Hóa Tâm Cơ 
Để Có Thể Đạt Được Chân Thức Thiên 


Tu Tập Chuyển Hóa Tâm Cơ: Trong tu tập, tâm cơ chuyển hóa có 
nghĩa là lực vận chuyển của tâm nhằm mở mắt Thiên. Theo thiển sư 
D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập I, nếu như từ trước đến giờ, chúng 
ta chỉ xét cái ngộ ở phạm vi khách quan, thì sự mở con mắt Thiền trong 
chỗ ngộ nhập hầu như không có gì khác thường lắm. Vị thầy đưa ra 
một vài xét đoán nào đó, và nếu đúng thời cơ, người đệ tử chứng ngay 
lý nhiệm mầu bấy lâu chưa hề mơ tưởng đến. Tất cả hầu như tùy ở tâm 
trạng, hoặc mức độ dọn sẵn có trong chốc lát ấy. Rốt cuộc Thiên là 
một chuyện tình cờ, có lẽ nhiễu người nghĩ như vậy; nhưng chúng ta 
biết rằng Nam Nhạc Hoài Nhượng phải mất đến tám năm trường vật 
lộn với câu hỏi của Huệ Năng "Mà cái gì đến?" chúng ta mới thấy vô 
số những đớn đau ê chề ray rứt tâm hồn Nam Nhạc như thế nào trước 
khi ông đi đến giải quyết cuối cùng bằng câu đáp: "Nói tợ như cái gì 
đều chẳng đúng." Chúng ta phải nhìn sâu vào khía cạnh tâm lý của 
ngộ, nghĩa là vào những then máy thầm kín mở ra cánh cửa muôn đời 
huyền bí của tâm hồn con người. Muốn được như vậy, tốt hơn hết là 
chúng ta phải dẫn lại lời tự thuật của vài thiển sư mà nay vẫn còn được 
lưu giữ. Thiền sư Bạch Ấn Huệ Hạc đã thuật lại sự tâm chứng của sư: 
"Năm hăm bốn tuổi, tôi đến chùa Anh Nghiêm ở Echigo. Hòa thượng 
trao cho tôi chữ 'Vô' của Triệu Châu. Tôi chuyên nhất tham quán, ngày 
đêm không ngủ, quên cả ăn uống, thì bỗng dưng khối đại nghi chiếm 
trọn tâm thần tôi, Tôi cảm như đọng cứng lại trong một cánh đồng 
băng giá trải rộng ngàn vạn dặm, và trong tôi là một cảm giác vô cùng 
thanh tịnh và khinh an. Tôi hết đường tới, bặt đường lui. Như một kẻ 
ngốc, như một tên ngu dai, tôi không thấy gì khác hơn chữ 'Vô' ấy của 
Triệu Châu. Tôi vẫn tham dự những thời nói pháp của thầy, nhưng lời 
nói sao mà xa xôi như từ muôn dặm vọng về. Đôi khi tôi có cảm tưởng 
như bay giữa hư không. Tình trạng này kéo dài suốt cả tuần lễ, cho đến 
một buổi chiều, một tiếng chuông chùa từ xa vọng lại làm cho tất cả 
Sụp đổ tan tành. Quả đó chẳắng khác nào như đập bể một bồn nước đá, 
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hoặc xô ngã một ngôi nhà ngọc. Phút chốc tôi thức tỉnh, và thấy chính 
mình là Nham Đầu, vị tổ sư thuở trước, qua bao thế sự thăng trầm vẫn 
không mất mảy may gì. Mọi điều ngờ vực, hoang mang từ trước bỗng 
tiêu tan như băng tuyết gặp vâng dương. Tôi reo lớn: 'Kỳ lạ thay, kỳ lạ 
thay, không có sanh tử luân hồi nào phải thoát ra, cũng không có bổ đề 
nào phải dụng tâm cầu được. Tất cả cát đằng kim cổ một ngàn bảy 
trăm câu thật chẳng đáng bỏ công để xướng'." 

Tu Tập Thiền Để Đạt Được Chân Thức Thiên: Như đã đề cập 
trong các chương trước, tâm là tên khác của a Lại Da Thức vì cả hai 
đều tích tụ các hạt giống của chư pháp và làm cho chúng khởi lên. 
Theo Tiểu Thừa Câu Xá Luận thì tâm và thức giống nhau, nhưng trong 
Đại Thừa thì lại khác nhau. Thiền sư An Cốc Bạch Vân dạy: "Tâm 
thức của bạn có thể được so sánh với một tấm gương phản chiếu những 
gì xuất hiện phía trước nó. Từ lúc bạn bắt đầu suy nghĩ, cảm biết, vận 
dụng ý chí, bóng tối phủ lên tâm thức của bạn và làm méo mó những 
hình ảnh phản chiếu. Đó là điều mà chúng ta gọi là mê hoặc, căn bệnh 
căn bản của con người. Hậu quả nghiêm trọng nhất của căn bệnh này 
là tạo nên cảm thức nhị nguyên dẫn đến định để 'Ngã' và 'Phi Ngã'. Sự 
thật là mọi vật đều là Một, tất nhiên không tính theo số đếm. Lầm 
tưởng thấy mình đối đầu với cả thế giới muôn loài tách biệt là điều tạo 
nên những đối kháng, lòng tham cùng những đau khổ tất yếu. Theo 
John Blofeld viết trong quyển 'Giáo Huấn Thiền Đốn Ngộ', khi tâm 
thức còn tán loạn, chúng ta dễ bị tác động bởi những đối tượng của 
giác quan, và những cảm giác phát khởi, những hậu quả theo sau 
những cảm giác ấy, tạo ra những chuỗi hành động và phản ứng bất tận. 
Để cứu chữa sự tán tâm hay vọng kiến ấy, đa số phải trải qua một quá 
trình tiệm tiến, theo thời gian và công phu tu tập chăm chỉ, chánh kiến 
sẽ hiện ra nhanh như tia chớp. Khi đã đạt đến mức định tâm đích thực, 
thực tướng sẽ bừng sáng nơi ta, chúng ta thấy toàn bộ vũ trụ các hiện 
tượng như thị. Khả năng trói buộc và gây sầu não của nó sẽ đoạn diệt 
tức thì, mớ nghiệp chướng còn lại của chúng ta sẽ tiêu tan trong nháy 
mắt, sẽ không còn gì nữa, điều duy nhất còn lại là bổn phận của chúng 
ta phải chỉ đường cho kẻ khác để đến lượt họ, theo gương chúng ta, họ 
chứng được thị kiến tối thượng. Khi cái trực giác ấy bùng nổ trong ta 
như một ánh sáng chói lòa, chúng ta khám phá ra rằng không có gì 
đang hiện hữu, ngoại trừ trong tâm thức chúng ta, và thật sự, tâm thức 
của chúng ta không phải là tâm thức của chúng ta mà là Tâm thức và 
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Tâm thức ấy vốn tịnh tịch, thanh tịnh, trống rỗng theo nghĩa không hình 
tướng, đặc điểm, đối nghịch, đa nguyên, chủ thể, khách thể hoặc bất 
cứ thứ gì dựa vào đó, chúng ta có thể trú được. Nhưng nó lại không 
trống rỗng theo nghĩa đó là cái vô thủy vô chung của các hiện tượng 
đã từng lúc góp phần vào dòng chảy bất tuyệt của sự sinh tổn của 
chúng ta. 

Nói tóm lại, trong tâm thức Thiền, ngoại trừ tâm ra, không còn thứ 
gì khác. Tâm, Phật, chúng sanh không sai khác. Hành giả tu Thiển nên 
luôn nhớ rằng trên đời này không có cái gì hết ngoài ý thức, vì các 
hiện tượng chỉ là những phóng chiếu của ý thức mà thôi. Mục đích của 
tọa thiển là quét đi những bóng tối và vết ô nhiễm ra khỏi tâm thức để 
giúp chúng ta trải nghiệm một cách sâu đậm tính liên đới với toàn bộ 
cuộc sống. Lúc đó, một cách tự nhiên và ngẫu phát, tình yêu và lòng từ 
bi sẽ lan tổa nơi nơi." Thiển sư Bách Trượng Hoài Hải dạy: "Nếu tâm 
của mấy ông đang dong ruổi buông lung ở đâu đó, mấy ông đừng chạy 
theo nó, tự nó sẽ dừng bước buông lung. Nếu tâm của mấy ông muốn 
nấn ná lại một nơi nào đó, mấy ông đừng theo nó và cũng đừng nấn ná 
lại với nó, thì việc đi tìm nơi trụ lại của tâm thức của mấy ông sẽ tự nó 
chấm dứt. Như vậy, mấy ông sẽ có được một tâm thức vô trụ, một tâm 
thức sẽ ở mãi trong trạng thái vô trụ. Nếu ngay nơi mấy ông, mấy ông 
ý thức hoàn toàn về một tâm thức vô trụ, mấy ông sẽ phát hiện rằng có 
sự việc định trú, với ý niệm rằng không có cái gì để làm chỗ trụ và 
cũng không có cái gì để làm nơi không trụ. Ý thức đầy đủ này ở ngay 
cái tâm vô trụ được biết như là một sự nhận thức rõ ràng về cái tâm 
của mình, hay nói cách khác, nhận thức rõ ràng về chân tánh của chính 
mấy ông." Theo Thiển Sư Sùng Sơn Hạnh Nguyện trong quyển Tro 
Rơi Trên Thân Phật, chùa xa trong núi dóng hồi chuông sớm. Bạn nghe 
tiếng chuông rên trong làn không khí buổi ban mai, và mọi tư niệm của 
bạn tan biến trong tâm thức bạn. Chỉ còn lại âm thanh của tiếng 
chuông, tràn ngập khắp vũ trụ. Mùa xuân đến. Bạn thấy hoa nở, bướm 
lượn; bạn nghe chim hót và bạn thở trong tiết trời ấm áp. Và tâm thức 
của bạn chỉ còn là mùa xuân. Không còn gì khác nữa. Nếu bạn thăm 
viếng thác Niagara và đi thuyền đến chân thác. Chỉ còn tiếng thác đổ 
trước mặt bạn, chung quanh bạn và bên trong bạn, và bất thình nh bạn 
kêu lên: YAAAAAAI Trong tất cả những kinh nghiệm này, bên ngoài 
và bên trong (tâm và cảnh) trở thành một. Ấy là chân thức của Thiển! 
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Culfivating the Motor 0ƒ Transƒorrmmation 0ƒ the Mind 
In Order To Attain the Real Zen ConsciOuSH€SS 


Culfivating the Motor 0ƒ Transƒormafion 0ƒ the Mind: In practce, 
the mind means the motor which 1s used to open the eye to the truth of 
Zen. According to Zen master D.T. Suzuki in Essays In Zen Buddhism, 
FIirst Series (p.251), when our consideration 1s limited to the obJectIve 
side of enliphtenmert, 1t does not appear to be a very extraordinary 
thing; this opening an eye to the truth of Zen. The master makes some 
remarks, and 1f they happen to be opportune enough, the disciple will 
come at once to a realization and see Into a mysfery until this time (up 
to now) undreamed of. It seems all to depend upon what kind of mood 
or what state of mental preparedness one 1s In at the moment. Zen 1s 
after all a haphazard affair (done by chance), one may be tempted to 
think; but when we know that 1t took Nan-yueh (Nangaku) eight long 
years to answer the question ”Who 1s he that thus cometh toward me?" 
we shall realize the fact that there was In him a great deal of mental 
anguish and tribulation which he had to go through before he could 
come to the final solution and declare, "Even when one asserts that It IS 
a somewhat, one misses 1t altogether." We must try to look Into the 
psychological aspect of enliphtenment, where there ¡1s revealed the 
Inner mechanism of opening the door to the eternal secrets of the 
human soul. This is done best by quotng some of the masters 
themselves whose Infrospective sfatements are on record. Hakuin 
(1683-1768) wrote about his first Zen experlence: "“When Ï was twenty- 
four years old I stayed at the Yegan Monastery of Echigo. 'Chao-chou s 
Mu' being my theme at the time. I assiduously applied myself to 1t. I 
địd not sleep days and nights, forgot both eating and lying down, when 
quite abruptly a great menfal fixation took place. I felt as 1ƒ freezIng In 
an Ice-field extending thousands of miles, and within myself there was 
a sense of utmost transparency. There was no going forward, no 
slipping backward; I was like an idiot, like an imbecile, and there was 
nothing but 'Chao-chous Mư'. Though I still attended the lectures by 
the master, they sounded like a discussion going on somewhere In a 
distant hall, many yards away. Sometimes my sensatlon was that of one 
flying in the aIr. Several days passed In this state, when one evening a 
temple-bell struck, which upset the whole thing. It was like smashing 
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an Ice-basin, or pulling down a house male of Jjade. When I suddenly 
awoke again [ found that myself was Yen-tou (Ganto) the old master, 
and that all throuph the shifing changes of time not a bịt of my 
personality was lost. Whatever doubts and indecisions I had before 
were completely dissolved like a piece of thawing Ice. I called out 
loudly: How wondrousl How wondrous! There 1s no birth-and-death 
from which one has to escape, nor is there any supreme knowledge 
(Bodhi) after which one has to strive. All the complications past and 
present, numbering one thousand seven hundred, are not worth the 
trouble of even describing them.." 

To Pracice Mediaton In (Order To Attain the Real Zen 
Consciousness: As mentioned 1n previous chapters, mind 1s another 
name for Alaya-vijnana, as they both store and give rise to all seeds of 
phenomena and knowledge. According to the Kosa Sastra, the two are 
considered as Identical in the Abhidharma-Kosa, but different In 
Mahayana. Zen Master Hakuun-Yasutani (1885-1973) taught: "Your 
mind can be compared to a mirror, which reflects everything that 
appears before 1t. From the time you begin to think, to feel, and to 
exert your will, shadows are cast upon your mind which distort 1s 
reflections. This condition we call delusion, which 1s the fundamental 
sickness of human beings. The most serious effect of this sickness 1s 
that 1t creates a sense of duality, in consequence of which you postulate 
'T and 'not-I.' The truth 1s that everything 1s One, and this of course 1S 
not a numerical one. Falsely seeing oneself confronted by a world of 
Separate existence, this 1s what creates antagonism, greed, and, 
Iinevifably, suffering. According to John Blofeld wrote in Zen Teaching of 
Instantaneous Awakening, so long as our minds are out of focus, the 
obJects of the senses, the sensations to which they give rise, and the 
stored results of those sensatlons, wIll Iimpinge upon them, setting up 
endless chains of actions and reaction. The process of correcting this 
wrong focus, or false vision, can be counted gradual only in the sense 
that most people require long and careful preparatlon, but true 
perception, when we have learnt how to be ready for 1t, It wIll burst 
upon us In a flash... When true focus 1s attained, reality will flash upon 
us, the whole universe of phenomena wIll be seen as 1t really 1s; 1S 
power to hamper and afflict us will be Instantaneously destroyed, our 
remaining stores of karma wIll be burnt up in that flash, and nothing 
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wIll remain for us except the duty of pointing the way so that others in 
therr turn may achieve the ultimate vision Just as we have done. When 
that final intuition bursts upon us like a blinding light, we shall discover 
that nothing exists or ever has exIsted except in our minds; that, indeed, 
our mind are not our minds but mind 1tself; that this Mind 1s perfectly 
quiescent, a pure void In that 1t 1s utterly without form, characferistics, 
opposites, plurality, subject, obJect, or anything at all on which to lay 
hold; and yet that If 1s certainly not void In that 1t 1s the beginningless 
and endless end of all the phenomena which from moment to moment 
contribute to the unceasing flux of what we call the stream of our 
©xIstence. 

In short, in Zen consciousness, outside the mind, there 1s no other thing. 
Mind, Buddha, and all the living, these three are not different (the Mind, the 
Buddha and sentient beings are not three different things). Zen practitioners 
should always remember that nothing exists outside the mind (conscIousness), 
since all phenomena are proJections of consciousness. The purpose of sitting 
medffaton (zazen) is to wipe away from the mind these shadows or 
defilements so that we can intimately experlence our solidarity with all life. 
Love and compassion then naturally and spontaneously flow forth." (according 
to "The Three Pilars of Zen'). Zen Master Huai-hai taught: "Should your mind 
wander away, do not follow 1t, whereupon your wandering mind will stop 
wandering of its own accord. Should your mind desire to linger somewhere, do 
not follow 1t and do not dwell there, whereupon your minds questing for a 
dwelling place will cease of 1ts own accord. Thereby, you wiÏ]l come fo possess 
a nondwelling mind, a mind which remains 1n the state of nondwelling. If you 
are fully aware 1n yourself of a nondwelling mind, you will discover that there 
1s just the fact of dwelling, with nothing to dwell upon or not to dwell upon. 
Thịs full awareness in yourself of a mind dwelling upon nothing 1s known as 
having a clear perception of your own mind, or, in other words, as having a 
clear perception of your own nature." According to Zen Master Seung Sahn 
Sunin in "Dropping Ashes on the Buddha," deep in the mountains, the øreat 
temple bell 1s struck. You hear 1t reverberating 1n the morning ar, and all 
thoughts disappear from your mind. There 1s only the sound of the bell, filling 
the whole universe. Springtime comes. You see the flowers blossoming, the 
butterflies fliting about; you hear the birds singing, you breathe in the warm 
weather. And your mind 1s only springtime. I( 1s nothing at all. You visit 
NÑiagara and take a boat to the bottom of the Falls. The downpouring of the 
Water 1s 1n front of you and around you and inside you, and suddenly you are 
shoutng: YAAAAAAIT In all these experiences, outside and inside have 
become one. This 1s real Zen consciousness! 
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Chương Sáu Mươi Chín 
Chapter Sixty-Nine 


Tu Tập Tâm Là Chăn Tâm 
Mà Chăn Tâm Không Khác Gì Chăn Trâu 


Như đã nói trong lời đầu sách, hành giả tu Phật nên tự xem tâm 
mình như một con trâu. Tu tập thiển định giống như việc thuần hóa 
trâu vậy, nhưng kỳ thật, hành giả cũng không cần phải thuần hóa gì cả, 
mà chỉ cần quan sát trâu một cách liên tục. Nói cách khác, theo tất cả 
các truyền thống Thiển Tông, tu tập tâm có nghĩa là chăn tâm; mà 
chăn tâm không khác gì chăn trâu. Chúng ta biết là chúng ta thấy tâm 
khi một niệm khởi lên. Cho tới khi nào chúng ta không còn thấy trâu 
và người giữ trâu nữa là chúng ta đã thấy được bản chất rỗng rang thật 
sự của tâm rồi đó! Trong truyền thống Thiền Tông Phật Giáo, có mười 
giai đoạn chăn tâm hay Thập Mục Ngưu Đồ. Đây là một trong những 
bộ tranh vẽ truyền bá rộng rãi nhất trong nhà Thiển. Giữa kiến tánh 
cạn sâu có sự khác biệt phi thường và những khác biệt này được miêu 
tả trong mười bức tranh chăn trâu. Chúng ta phải thành thật mà nói 
rằng trong các hình thức biểu lộ về các mức độ chứng ngộ trong nhà 
Thiền, không một hình thức nào được biết đến một cách rộng rãi hơn 
các bức tranh chăn trâu này, một bộ mười bức theo thứ tự với lời bình 
bằng văn xuôi và kệ tụng. Có lẽ bởi vì bản tánh thiêng liêng của con 
bò ở xứ Ấn Độ thời cổ đại, nên con vật thường được dùng tượng trưng 
cho bản tánh nguyên thủy của con người hay Phật tánh. Người ta qui 
cho Thiển sư Quách Am Sư Viễn là tác giả của các bức tranh "Chăn 
Trâu" (Thập Mục Ngưu Đồ) và lời bình đi kèm. Thật ra, Thiển sư 
Quách Am không phải là người đầu tiên minh họa các giai đoạn phát 
triển của sự tu chứng bằng tranh. Trước thời của ngài, có nhiều bản 
xuất hiện với năm hoặc tám bức họa, trong đó con trâu dần dẫn trở nên 
trắng hơn, và bức cuối cùng là một vòng tròn. Điều nầy ám chỉ rằng sự 
nhận ra cái "Một", tức là sự xóa sạch mọi tư niệm về ta và người, là 
mục đích tối hậu của Thiền. Nhưng Thiền sư Quách Am Sư Viễn cảm 
thấy như vậy vẫn chưa đủ nên ông thêm vào hai bức nữa sau bức vẽ 
vòng tròn, làm cho nó rõ ràng hơn rằng Thiển giả có sự phát triển tâm 
linh cao nhất, sống hòa đồng với phàm nhân trong thế giới trần tục của 
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hình tướng và đa dạng một cách hết sức vô ngại và tự tại. Hơn thế nữa, 
trong thế giới ấy, Thiển giả còn tiếp độ bất cứ ai hữu duyên đi trên con 
đường của Phật với lòng từ bi và trí tuệ của mình. Bản của Thiển sư 
Quách Am là bản được chấp nhận rộng rãi nhất ở Nhật; và qua nhiều 
năm nó đã tỏ ra là nguồn giáo huấn và cảm hứng hữu hiệu đối với 
Thiền sinh. Sau đây là tóm lược về mười bức tranh Chăn Trâu với lời 
bình, bản tiếng Anh dựa theo quyển Ba Trụ Thiển của Thiên sư Philip 
Kapleau xuất bẩn năm 1956; và bản tiếng Việt dựa theo kệ do Tuệ Sỹ 
rút ra từ Tục Tạng Kinh bằng chữ Hán và Trúc Thiên giải thích bằng 
chữ Việt, NXB An Tiêm ấn hành năm 1972 tại Sài Gòn, Việt Nam. 

Thứ nhất là Tìm Trâu: Thật tình mà nói, Trâu có lạc mất bao giờ 
đâu, thế thì tại sao phải đi tìm? Con người quay lưng lại với chân tánh 
của mình nên không thấy được nó. Vì bởi những nhiễm ô nên không 
còn thấy được Trâu. Bỗng dưng thấy mình đứng trước những ngã rẽ 
hổn độn mờ mịt. Lòng tham được và nỗi lo sợ mất mát nổi lên như 
những ngọn lửa bừng cháy, ý niệm thị phi phóng ra như những mũi dao 
nhọn. 

"Mang mang bát thảo cố truy tầm 
Thủy khoát sơn diêu lộ cánh thâm 
Lực tận thần bì vô mịch xứ 

Đãn văn phong thụ vãn thiển ngâm." 
(Miên man vạch cỏ cố truy tầm 

Non xa nước rộng lối âm âm 

Dạ mỏi chân mòn đâu chẳng thấy 
Chỉ thấy ve chiều ngọn phong ngâm). 

Thứ nhì là Thấy Dấu: Hành giả nhờ kinh giáo mà biết đó là dấu 
chân Trâu. Các khí cụ tuy đa dạng nhưng vốn cùng một thứ vàng, cũng 
như vạn vật đều là hiện thân của Tự Ngã. Nhưng hành giả vẫn chưa 
phân biệt được tốt với xấu, thật với giả. Hành giả chưa thật sự vào 
được cửa, nhưng đã biết lối đi theo dấu chân Trâu. 

"Thủy biên lâm hạ tích thiên đa 
Phương thảo l¡ phi kiến dã ma 
Túng thị thâm sơn cánh thâm xứ 
Liêu thiên khổng tị chẩm tàng tha?" 
(Ven rừng mé nước dấu chân đầy 
Cỏ thơm vướng vít, hẳn đâu đây 
Núi hố một màu sâu thăm thắm 
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Cái mũi kình thiên dấu được mày?). 

Thứ ba là Thấy Trâu: Nếu đã nghe thấy tiếng ắt sẽ tìm được 
nguồn phát ra tiếng. Trong mọi sinh hoạt hằng ngày nguồn luôn hiển 
hiện. Giống như muối trong nước biển hay màu trong sơn. Khi hành giả 
tập trung được cái thấy bên trong ắt sẽ nhận ra rằng cái bị thấy đồng 
nhất với Chân Nguyên (nguồn). Nói cách khác, hành giả chỉ thấy cảnh 
giới ở "bên kia sắc giới"; tuy nhiên, kiến tánh của hành giả dễ bị mất 
nếu hành giả trở nên lười biếng và không tiến hành tu tập thêm nữa. 
Hơn nữa, dầu đã kiến tánh, hành giả vẫn là hành giả như lúc trước, 
không thêm được gì, hành giả không trở thành to lớn hơn. 

"Hoàng l¡ chi thượng nhất thanh thanh 
Nhật noãn phong hòa ngạn liễu thanh 
Chỉ thử cánh vô hồi thị xứ 
Sâm sâm đầu giác họa nan thành." 
(Vàng anh ríu rít hót trên cành 
Nắng ấm gió êm bờ liễu xanh 
Chẳng trốn được đâu, trâu ở đó 
Đầu sừng sừng sững vẽ sao thành). 

Nhưng nếu tiếp tục tọa Thiễn, hành giả sẽ đạt đến giai đoạn £hứ tư 
là Được Trâu: Ngay lúc này hành giả chưa sở hữu được sự kiến tánh 
của mình. Bấy lâu nay Trâu đã sống ngoài hoang dã, nay mới gặp lại 
và thật sự đã bắt được nó. Vì bấy lâu nay lêu lổng, đã mất hết những 
thói quen trước, nên muốn khắc phục không phải là chuyện dễ. Nó vẫn 
tiếp tục ham thích những thứ cổ có hương vị ngọt ngào; nó vẫn cứng 
đầu và không kểm chế được. Nếu hành giả muốn thuần thục nó hoàn 
toàn thì phải dùng đến roi vọt. 

"Kiệt tận thần thông hoạch đắc cừ 
Tâm cường lực tráng tốt nan trừ 
Hữu thời tài đáo cao nguyên thượng 
Hữu nhập yên vân thâm xứ cư." 
(Trăm phương ngàn kế khắc phục mi 
Tâm lực cương cường, thật khó thay 
Ví chẳng phóng lên trên gò nống 
Lại vào những chốn khói mây bay). 

Giai đoạn thứ năm là Thuần Hóa Trâu: Sau giai đoạn bắt được 
trâu là giai đoạn chăn trâu hay thuần hóa nó. Sự dấy lên của một niệm 
kéo theo một niệm khác khởi sanh. Giác ngộ đem lại nhận thức rằng 
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các niệm như thế đều không thật, ngay cả khi chúng phát xuất từ Chân 
Tánh. Chỉ vì sự mê hoặc vẫn còn tổn tại, mà chúng ta tưởng rằng 
chúng có thật. Trạng thái không thật này không bắt nguồn từ thế giới 
khách quan bên ngoài mà từ bên trong tâm mình. 
"Tiên sách thời thời bất ly thân 
Khủng y túng bộ nhập ai trần 
Tương tương mục đắc thuần hòa dã 
Cơ tỏa vô ức tự trục nhân." 
(Thừng roi chớ có lúc ha thân 
Vì ngại chân đi nhập bụi trần 
Cùng nhau chăn dắt thuần hòa nết 
Cùm kẹp không màng theo chủ nhân). 

Thứ sáu là Cõi Trâu Về Nhà: Đây là trạng thái trực quan mà trong 
ấy kiến tánh và cái ngã được xem là một và như nhau. Cuộc chiến đấu 
đã chấm dứt, "được" và "mất" không còn tác dụng nữa. Miệng nghêu 
ngao khúc ca mộc mạc của người tiểu phu và những bài đồng dao của 
bọn trẻ trong làng. Ngồi trên lưng Trâu, mắt thanh thản nhìn mây trời 
lơ lững trên cao. Đầu không quay lại theo hướng cám dỗ. Dẫu cho có 
người làm mình khó chịu, hành giả vẫn như như bất động. 

"Ky ngưu đà lê dục hoàn gia 
Khương địch thanh thanh tống vãn hà 
Nhất phách nhất ca vô hạn ý 
Tri âm hà tất cổ thần nha." 
(Cưỡi ngược lưng Trâu trở lại nhà 
Vi vu tiếng sáo tiễn chiều tà 
Mỗi nhịp mỗi lời vô hạn ý 
Tri âm lọ phải hé môi ra). 

Thứ bảy là Quên Trâu Còn Người: Trong Pháp không có hai. Trâu 
là Nguyên Tánh: bây giờ hành giả đã nhận ra điều này. Cái bẫy không 
còn cần nữa khi đã bắt được thỏ, lưới bỏ đi khi cá đã bắt rồi. Giống 
như vàng ròng một khi đã tách khỏi quặng, như mặt trăng ra khỏi đám 
mây, một tia chiếu sáng mãi mãi. 

"Ky ngưu dĩ đắc đáo gia sơn 

Ngưu dã không hề nhân dã nhàn 

Hồng nhật tam can do tác mộng 

Tiên thằng không độn thảo đường gian." 
(Lưng Trâu đã đến núi quê ta 


559 


Trâu không còn nữa người nhàn hạ 
Mặt nhật ba sào còn mãi mộng 
Roi thừng vứt đó giữa hàng ba). 

Thứ tám là Người Trâu Đều Quên: Mê tình tiêu mất mà thánh ý 
cũng không còn. Hành giả không còn nấn ná trong trạng thái "Mình là 
Phật" và bước mau qua giai đoạn "thấy mình đã gột sạch vọng tình 
rằng mình không phải là Phật". Dẫu ngàn mắt của năm trăm vị Phật và 
Tổ cũng không biện biệt được đặc điểm nơi hành giả. Nếu có hàng 
trăm chim muông trải hoa trong phòng mình, hành giả cũng chỉ tự thẹn 
lấy chính mình. 

”Iiên sách nhân ngưu tận thuộc không 
Bích thiên liêu quách tín nan thông 
Hồ lô diệm thượng tranh dung tuyết 
Đáo thử phương năng hiệp tổ tông." 

(Trâu người thừng gậy thảy đều không 
Trời xanh bát ngát, tin khó thông 
Tuyết không thể còn trên lò lửa 
Đến chốn này đây gặp tổ tông). 

Thứ chín là Trở Về Nguồn Cội: Trở về nguồn cội hay đại ngộ, 
thâm nhập đến tận đáy và ở đấy không còn phân biệt ngộ với không 
ngộ. Ngay từ đầu có mảy bụi nào đâu để làm mờ tánh Thanh Tịnh vốn 
có. Giờ đây hành giả quan sát thế sự đầy vơi mà vẫn an trụ trong tịch 
nhiên bất động. Sự đầy vơi này không phải là bóng ma hay ảo ảnh, mà 
chỉ là sự hiển hiện của Cội Nguồn. Vậy thì tại sao mình phải cố làm 
bất cứ chuyện gì? Nước biếc núi xanh. Một mình hành giả lặng ngắm 
sự biến đổi không ngừng của vạn hữu. 

"Phản bổn hoàn nguyên dĩ phí công 
Tịnh như trực hạ nhược manh lung 
Am trung bất kiến am tiền vật 
Thủy tự mang mang hoa tự hồng." 

(Cội nguồn trở lại rõ phí công 
Từ đây nghe thấy tựa như không 
Trong am không thấy chi đàng trước 

Nước vẫn mênh mông, hoa vẫn hồng). 

Giai đoạn cuối cùng, giai đoạn £ứ mười là Thống Tuy Vào Chợ: 
Có nghĩa là đi vào chốn trần ai. Cửa am khép lại, dầu thánh cũng 
chẳng thấy được hành giả. Toàn bộ tâm cảnh của hành giả cuối cùng 
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đã biến mất. Hành giả đi con đường riêng của mình, không cố bước 
chân theo dấu thánh hiền xưa. Mang bầu rượu thong dong đi vào chợ, 
nương gậy dài lại trở về nhà. Tiện tay dắt đám chủ quán và nhóm hàng 
thịt theo con đường của Phật. 
"Lộ hung tiển túc nhập triển lai 
Phù thổ đồ hồi tiếu mãn tai 
Bất dụng thần tiên chân bí quyết 
Trực giao khô mộc phóng hoa khai." 
(Ngực lộ chân trần vào thị tứ 
Bùn lầy bụi phủ toét miệng cười 
Chẳng dùng bí quyết thần tiên dạy 
Mà cây khô thoắng nở hoa tươi). 

Đây là giai đoạn kết thúc toàn bộ sự tu chứng, sống giữa thế nhân, 
sẵn sàng giúp đỡ họ bất cứ lúc nào có thể được, hoàn toàn tự tại, 
không còn bị ngộ ràng buộc. Sống trong trạng thái cuối cùng này là cái 
đích của cuộc sống của bất cứ hành giả tu Thiển nào, và việc hoàn 
thành nó có thể mất nhiều đời nhiều kiếp. Hành giả tu Thiển nên cố 
gắng đặt chân lên con đường dẫn tới cái đích này. Tóm tại, những bức 
tranh này vẽ lại những mức độ tăng tiến của Thiền sinh. Trong một vài 
truyền thống, khởi đầu là con trâu đen, rồi từ từ trở thành trắng, và rồi 
hoàn toàn trắng. Sau đó thì trâu cũng biến mất. Sự liên tục của những 
bức tranh tiêu biểu cho sự thành thạo từ từ của Thiền sinh trong thiển 
tập, trong đó tâm được kiểm soát hay huấn luyện từ từ. Để rồi cuối 
cùng không cần phải học nữa mà vẫn thong dong đi vào kẻ chợ. 


Culfivation 0ƒ the Mind Means Mind-Herding; 
And Mind-Herding Is Not DựỰƒerent From Ox-Herding 


As mentioned In the preface of the book, Buddhist practitioners 
should see our mind Just like an ox. Practicing meditation 1s like taming 
an ox, but as a matter of fact, we do not need to tame anything; Just 
watch the ox constantly. In other words, 1n all Buddhist Zen traditions, 
cultivation of the mind means mind-herding; and mind-herding 1s not 
different from ox-herding. We know we see the mind when a thought 
arises. Until we no longer see the ox nor the ox keeper, then we have 
already seen that all things are empty In nature. In tradition of all 
Buddhist Zen Schools, there are ten stages of mind-herding or Ten ox- 
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herding pictures of cattle-prazing. This is the picture of Ten Oxen 
Pictures, one of the most widespread sets of Iimages of the Chan 
tradition. There 1s a tremendous difference between shallow and deep 
realization, and these different levels are depicted in the Ten Ox- 
herding Pictures. In fact, we must say that among the varlous 
formulations of the levels of realization In Zen, none 1s more widely 
known than the Ox-herding Pictures, a sequence of ten illustrations 
annotated with comments 1n prose and verse. It 1s probably because of 
the sacred nature of the ox In anctent India this animal came to be used 
to symbolize mans primal nature of Buddha-mind. People believe that 
Zen Master Kuo-An Shih Yuan was the author of the original drawings 
of the "Ox-Herding” and the commentary that accompanied them are 
both attributed to him. In fact, Zen Master Kuo-An was not the first to 
1llustrate the developing stages of Zen realization through pictures. 
Before his time, earlier versions of five and eight pictures exist In 
which the Ox becomes progressively whiter, and the last painting being 
a circle. This Iimplied that the realization of Oneness, that 1s, the 
effacemernt of every conception of self and other, was the ultimate goal 
of Zen. But Zen Master Kuo-An Shih Yuan, feeling this to be 
incomplete, added two more pictures beyond the one with the circle to 
make 1t clear that the Zen practitioner of the highest spiritual 
development lives in the mundane world of form and diversity and 
mingles with the utmost freedom among ordinary men. Moreover, a 
Zen practiioner must Inspire these ordinary people at any possible 
time with his compasslon and radiance to walk in the Way of the 
Buddha. It 1s this version that has gained the widest acceptance In 
Japan, has proved 1tself over the years to be a source of Instruction and 
effective Inspiration to Zen students. These following Ten Ox-herding 
Pictures with commenftary were base on the Three Pillars of Zen, 
published by Zen Master Philip Kapleau in 1956. The Chinese verses 
from Tue Sy' s extracts from the Ordinary Collection of Writings; and 
the Vietnamese Interprefations from Truc Thien, An Tiem Publisher 
published in 1972 in Saigon, Vietnam. 

Fữst, looking (searching) ƒor an Ox (seeking the ÓOx): As a matter 
of fact, the Ox has never gone astray, so why search for it? Having 
turned his back on his True nature, the man cannot see 1t. Because of 
his defilements he has lost sight of the Ox. Suddenly he finds himself 
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confronted by a maze of crisscrossing roads. Greed for worldly gain 
and dread of loss spring up like searing flames, Ideas of right and 
wrong dart out like dagøers. 

"Desolate through foresfs and fearful in Jungles, 

He Is seeking an Ox which he does not find. 

Up and down dark, nameless, wide-flowing rIvers, 

In deep mountain thickets he treads many bypaths. 

Bone-tired, heart-weary, he carries on his search 

For this something which he yet cannot find. 

At evening he hears cicadas chirping In the trees. ` 

Second, seeing is tracks (finding the tracks): Through the sutras 

and teachings he discerns the tracks of the Ox. He has been informed 
that Just as different-shaped golden vessels are all basically of the 
same gold, so each and every thing Is a manifestation of the Self. But 
he 1s unable to distinguish good from evIl, truth from falsity. He has not 
actually entered the gate, but he sees In a tentative way the tracks of 
the Ox. 

"Innumerable footprints has he seen 

In the forest and along the water s edge. 

Over yonder does he see the trampled grass? 

Even the deepest gorges of the topmost mountaIns 

Can't hide this Ox's nose which reaches right to heaven." 

Third, seeing the Ox (ftrst glympse oƒ the Ox): Namely, that oŸ 

seeing the Ox. If he wIll but listen Intently to everyday sounds, he wIll 
come fo realization and at that Instant see the very Source. Ín every 
activity the Source 1s manifestly present. It 1s analogous to the salt in 
water or the binder 1n paint. When the inner vision 1s properly focused, 
one comes to realize that which 1s seen 1s Identical with the true 
Source. In other words, Zen practitioners have only caught a glimpse of 
the realm “beyond the manifestation of form”; however, seeing Into 
own nature 1s such that Zen practitloners easily lose sipht If 1t 1s they 
become lazy and forego further practice. Furthermore, though Zen 
practitioners have atfained enlightenmert, they still remain the same 
old, nothing has been added, and they become no grander. 

"A nightingale warbes on a twIg, 

The sun shines on undulating wIllows. 

There stands the Ox, where could he hide? 
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That splendid head, those stately horns, 
'What artist could portray them?” 

But 1f they continue with sitting meditation, they will soon reach 
the ƒourth stage 0ƒ the poimnt 0ƒ grasping the ÓOx or catching the Ox: 
Right now Zen practitioners do not, so to speak, own their realization. 
Today he encountered the Ox, which had long been cavorting In the 
wIild fields, and actually grasped it. For so long a time has 1t reveled in 
these surroundings that breaking 1t of Its old habifs 1s not easy. Ït 
confinues to yearn for sweetf-scented grasses, 1t Is still stubborn and 
unbridled. If he would tame 1t completely, the man must use his whIp. 

"He must tightly grasp the rope and not let 1t go, 
For the Ox still has unhealthy tendencies. 

Now he charges up to the highlands, 

Now he loiters In a misty ravine." 

The [th stage, beyond the stage 0ƒ grasping the OXx is the síqge 0ƒ 
taming 1t (feeding the Ox): With the rising of one thought another and 
another are born. Enliphtenment brings the realization that such 
thoughts are unreal since even they arise from our True-nature. Ít 1s 
only because delusion still remains that they are imagined to be unreal. 
Thịs state of delusion does not orIginate 1n the obJective world but In 
our own minds. 

"He must hold the nose-rope tight 

And not allow the ÔOx to roam, 

Lest off to muddy haunts it should stray. 
Properly tended, 1t becomes clean and gentle. 
Untethered, it willingly follows 1ts master." 

The sixth stqge, riding the Qx hơme: Which 1s s state of awareness 
in which enliphtenment and ego are seen as one and the same. The 
struggle 1s over, "gain" and "loss" no longer affect him. He hums the 
rustic tune of the woodsman and plays the simple songs of the village 
children. Astride the Ox's back, ha gazes serenely at the clouds above. 
His head does not turn In the direction of temptatlons. Though one may 
to upset him, he remains undisturbed. 

"Riding free as atr he buoyantly comes home 
Through evening mists in wide straw-hat and cape. 
'Wherever he may go he creates a fresh breeze, 
While in his heart profound trangquility prevaIls. 
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Thịs Ox requires not a blade of grass." 

Seventh, forgetting the Ox, selƒ qlone (Ox đies, man lives): In the 
Dharm there 1s no two-ness. The Ox 1s his Primal-nature: this he has 
nñOW recognized. A trap 1s no longer needed when a rabbit has been 
caught, a net becomes useless when a fish has been snared. Like gold 
which has been separated from dross, like the moon which has broken 
throuph the clouds, one ray of luminous Light shines eternally. 

"Only on the Ox was he able to come Home, 
But lo, the Ôx 1s now vanished, 

and alone and serene sIts the man. 

The red sun rides hiph 1n the sky 

As he dreams on placidly. 

'Yonder beneath the thatched roof 

His idle whip and idle rope are lying." 

Eighth, ƒorgetting the ÓOx and se]f: Both Ox and Man dead. All 
delusive feelings have perished and ideas of holiness too have 
vanished. He lingers not in the state of "I am a Buddha”, and he passes 
quickly on throuph the stage of "And now I have purged myself of the 
proud feeling 'I am not Buddha.” Even the thousand eyes of five 
hundred Buddhas and patrlarchs can discern in him no specific qualIty. 
If hundreds of birds were now to strew flowers about his room, he 
could not but feel ashamed of himself. 

"Whip, rope, Ox, and man alike belong to Emptiness. 
So vast and Infinite the azure sky 

'That no concept of any sort can reach It. 

Over a blazing fire a snowflake cannot survIve. 
When this state of mind 1s realized 

Comes at last comprehension 

Of the spirit of the anclent patrlarchs. " 

Ninh, returmning to the source: Return whence both came, the 
grade of grand enlightenment, which penetrates to the very bottom and 
where one no longer differentiates enlipghtenment from non- 
enlightenment. From the very beginning there has not been so much as 
a speck of dust to mar (spoll) the Intrinsic Purity. He observes the 
waxing and waning of life in this world while abiding unassertively 1n a 
state of unshakable serenity. This waxing and waning 1s no phantom or 
1llusion but a manifesfation of the Source. Why then 1s there need to 
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strive for anything? The waters are blue, the mountains are green. 
Alone with himself, he observes things endlessly changing. 

"He has returned to the Origin, 

Come back to the Source, 

But his steps have been taken In vain. 

lt is as though he were now blind and deaf. 

Seated In his hut, he hankers not for things outside. 

Streams meander on of themselves, 

Red flowers naturally bloom red." 

The last, the tenth stage, enfering the market pÏace with helping 
hands (enter the dusf): The gate of his cottage 1s closed and even the 
wIsest cannot find him. His mental panaroma has finally disappeared. 
He goes his own way, making no attempt to follow the steps of earlier 
sages. Carrying a gourd, he strolls Into the market; leaning on his staff, 
he returns home. He leads innkeepers and fishmongers In the Way of 
the Buddha. 

"Barechested, barefooted, 

he comes Into the marketplace. 

Muddied and dust-covered, 

how broadly he grins! 

Without recourse to mystiC pOWeTS, 
Withered trees he swiftly brings to bloom."” 

The stage in which Zen practitloners have completely finished thetr 
practice. They can move among ordinary people, help them wherever 
possIble; they are free from all attachmernt to enliphtenment. To live In 
ths stage 1s the aim of lie of any Zen practiioner and Its 
accomplishment many cycles of existence. Zen practitioners should try 
to set foot on the path leading to this goal. In short, these pictures 
depict the levels of Increasing realization of a student of Cha”n. In 
some đepictions, the ox 1s black at the beginning, becomes gradually 
whiter, and then becomes pure white. After this the ox disappears. The 
sequence symbolizes the students gradual mastery of medifation 
practice, in which the mind 1s progressively brought under control and 
trainned. Eventually the training 1s left behind, and one 1s able to 
function in the world with a changed perspective. 
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Chương Bảy Mươi 
Chapter Sevenfy 


Những Lời Phật Dạy Về Tâm 


Với Đức Phật, con người là tối thượng, nên Ngài đã dạy: “Hãy là 
ngọn đuốc và là nơi nương tựa của chính bạn, chớ đừng tìm nơi nương 
tựa vào bất cứ nơi nào khác.” Đó là lời nói chân thật của Đức Phật. 
Ngài đã từng dạy rằng tất cả những gì thực hiện được đều hoàn toàn 
do nỗ lực từ tâm và trí tuệ rút ra từ kinh nghiệm bản thân của con 
người. Con người làm chủ vận mệnh của mình. Chính tâm ngay trong 
cuộc sống này giúp con người làm cho cuộc đời mình tốt hơn hoặc xấu 
hơn. Cuối cùng, nếu con người tận sức tu tập nơi tâm đều có thể thành 
Phật. Theo Phật giáo, tâm đóng vai trò vô cùng quan trọng trong cuộc 
sống cuộc tu của người Phật tử. Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên 
đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng 
hay đau khổ, vui hay buôn, trầm luân hay giải thoát. Vì những lý do 
vừa kể trên mà chúng ta có thể thấy lời dạy về tâm của đức Phật rải 
rác khắp trong tất cả giáo điển nhà Phật, đặc biệt là trong các kinh Bát 
Nhã Ba La Mật Đa Tâm Kinh, kinh Bốn Mươi Hai Chương, kinh Kim 
Cang, kinh Lăng Già, kinh Pháp Cú, kinh Tâm Địa Quán, kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, kinh Tứ Niệm Xứ, vân vân. 

Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Bát Nhã Tâm Kinh: Theo Bát Nhã 
Tâm Kinh, Đức Phật dạy: “Bởi không chướng ngại, nên không sợ hãi, 
viễn ly hết mọi mộng tưởng điên đảo, đó là Niết Bàn cứu cánh.” Đây 
mới chính là tâm của hành giả trên bước đường tu Đạo. Bát Nhã Ba La 
Mât Đa Tâm Kinh hay gọi tắt là Tâm Kinh, là phần kinh ngắn nhất 
trong 40 kinh tạo thành Đại Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh. Đây là một 
trong những kinh văn quan trọng nhất trong Phật giáo Đại thừa. Kinh 
được nhấn mạnh về tánh không. Kinh thường được các Phật tử tụng 
thuộc lào trong các tự viện. Một trong những câu nổi tiếng trong kinh 
là “Sắc bất dị không, không bất dị sắc” (hình thức chỉ là hư không, hư 
không chỉ là hình thức), một công thức được lập đi lập lại trong nhà 
thiển. Toàn bộ văn kinh của Bát Nhã Ba La Mật có nghĩa là “trí huệ 
đáo bỉ ngạn.” Kinh được Ngài Huyễn Trang dịch sang Hán tự. 

Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Kinh Bốn Mươi Hai Chương: Kinh 
Bốn Mươi Hai Chương lần đầu tiên được dịch sang tiếng trung Hoa, 
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kinh chứa đựng những lý thuyết chính yếu về Tiểu thừa như các khái 
niệm về ham muốn hay vô thường. Kinh được các Ngài Ca Diếp Ma 
Đăng và Trúc Pháp Lan (những sư Ấn Độ đâu tiên đến Trung Quốc) 
dịch sang Hán tự. Tuy nhiên, mãi đến đời Tấn mới được ¡n ấn và lưu 
hành. Trong kinh Tứ Thập Nhị Chương, đức Phật dạy: “Người xuất gia 
làm sa Môn thì phải từ bỏ ái dục, biết được nguồn tâm, thấu triệt giáo 
pháp của Phật, hiểu pháp vô vi. Bên trong không có cái để được, bên 
ngoài không có chỗ để cầu. Tâm không chấp thủ nơi đạo, cũng không 
hệ lụy bởi nghiệp, không có suy tưởng, không có tạo tác, không có tu, 
không có chứng, chẳng cần trải qua các Thánh vị mà tự thành cao tột, 
đó gọi là Đạo (2). Đức Phật dạy: “Chúng sanh do mười điều mà thành 
thiện, cũng do mười điều mà thành ác. Mười điều ấy là gì? Thân có ba, 
miệng có bốn, và ý có ba. Thân có ba là: Giết hại, trộm cắp, dâm dục. 
Lưỡi có bốn là: Nói lưỡi hai chiều, nói lời độc ác, nói lời dối trá, nói ba 
hoa. Ý có ba là: Tật đố, sân hận, ngu si. Mười điều ấy không phù hợp 
với con đường của bậc Thánh, gọi là hành vi ác. Nếu mười điều ác nầy 
được chấm dứt thì gọi là mười điều thiện (4). Người có lầm lỗi mà 
không tự sám hối để mau chấm dứt tâm tạo tội ác, thì tội lỗi sẽ chồng 
chất vào thân như nước chảy về biển, dần dần trở nên sâu rộng. Nếu 
người có tội mà tự nhận biết tội, bổ ác làm lành thì tội lỗi tự diệt, như 
bệnh được đổ mô hôi dần dẫn sẽ khỏi (5). Có vị sa Môn hỏi Phật, “Bởi 
lý do gì mà biết được đời trước, mà hội nhập được đạo chí thượng?” 
Đức Phật dạy: “Tâm thanh tịnh, chí vững bền thì hội nhập đạo chí 
thượng, cũng như khi lau kính hết dơ thì trong sáng hiển lộ; đoạn tận ái 
dục và tâm vô sở cầu thì sẽ biết đời trước (13). Có vị Sa Môn hỏi Đức 
Phật: Điều gì là mạnh nhất? Điều gì là sáng nhất?” Đức Phật dạy: 
“Nhẫn nhục là mạnh nhất vì không chứa ác tâm nên tăng sự an ổn. 
Nhẫn nhục là không ác, tất được mọi người tôn kính. Tâm ô nhiễm đã 
được đoạn tận không còn dấu vết gọi là sáng nhất, nghĩa là tất cả sự 
vật trong mười phương, từ vô thỉ vấn đến hôm nay, không vật gì là 
không thấy, không vật gì là không biết, không vật gì là không nghe, 
đạt được nhất thiết trí, như vậy được gọi là sáng nhất (15). Người giữ ái 
dục ở trong lòng thì không thấy được Đạo. Thí như nước trong mà lấy 
tay khuấy động, người ta đến soi không thấy bóng của mình. Người do 
ái dục khuấy động mà trong tâm ô nhiễm nổi lên nên không thấy được 
Đạo. Sa Môn các ông cần phải xả ly ái dục. Ái dục hết rồi có thể thấy 
được Đạo (16). Phải thận trọng, đừng chủ quan với tâm ý; tâm ý không 
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thể tin được. Hãy thận trọng đừng gần nữ sắc, gần nữ sắc thì tai họa 
phát sanh. Khi nào chứng quả A-La-Hán rồi, chừng đó mới tin được nơi 
tâm ý (28). Như người luyện sắc gạn lọc phần cặn bã, còn lại sắt tinh 
luyện, chế tạo đồ dùng một cách tinh xảo. Người học đạo phải loại bổ 
tâm ý ô nhiễm đi thì công hạnh trở nên thanh tịnh (35). Sa Môn hành 
đạo, đừng như con trâu kéo vất vả; thân tuy có tu tập mà tâm không tu 
tập. Nếu tâm thật sự tu tập thì không cần hình thức bên ngoài của thân 
(40).” 

Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Kinh Kin Cang: Tâm chúng sanh 
như vượn chuyển cây, hãy để cho nó đi nơi nào nó muốn; tuy nhiên, 
Kinh Kim Cang để nghị: “Hãy tu tập tâm và sự tỉnh thức sao cho nó 
không trụ lại nơi nào cả.” Toàn câu Đức Phật dạy trong Kinh Kim 
Cang như sau: “Bất ưng trụ sắc sanh tâm, bất ưng trụ thinh, hương, vị, 
xúc, pháp sanh tâm, ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ tâm (không nên sinh tâm 
trụ vào sắc, không nên sinh tâm trụ vào thanh, hương, vị, xúc, Pháp. 
Nên sinh tâm Vô Sở Trụ, tức là không trụ vào chỗ nào). Kinh Kim 
Cang, còn gọi là Năng Đoạn Kim Cang Kinh. Tất cả các pháp hữu vi 
đều giống như mộng, như huyễn, như bào ảnh. Kinh Kim Cang, tóm 
lược của Kinh Bát Nhã Ba La Mật Đa Kinh, được ngài Huyền Trang 
dịch sang Hoa ngữ. Kinh Kim Cang, một trong những kinh thâm áo 
nhứt của kinh điển Đại Thừa. Kinh nầy là một phân độc lập của Kinh 
Bát Nhã Ba La Mật Đa. Kinh Kim Cang giải thích hiện tượng không 
phải là hiện thực, mà chỉ là những ảo giác hay phóng chiếu tinh thần 
riêng của chúng ta (Bất cứ hiện tượng và sự vật nào tổn hữu trong thế 
gian nầy đều không có thực thể, do đó không hễ có cái gọi là “ngã”). 
Chính vì thế mà người tu tập phải xem xét những hoạt động tinh thần 
của hiện tượng sao cho tinh thần được trống rỗng, cởi bỏ và lắng đọng. 
Nó có tên Kim cương vì nhờ nó mà chúng sanh có thể cắt bỏ mọi phiền 
não uế trược để đáo bỉ ngạn. Kinh được kết thúc bằng những lời sau: 
“Sự giải bày thâm mật này sẽ gọi là Kinh Kim Cang Bát Nhã Ba La 
Mật Đa. Vì nó cứng và sắt bén như Kim Cương, cắt đứt mọi tư niệm 
tùy tiện và dẫn đến bờ Giác bên kia.” Kinh đã được Ngài Cưu Ma La 
Thập dịch ra Hán tự: 

Nhứt thiết hữu vi pháp, 
Như mộng huyễn bào ảnh, 
Như lộ, diệc như điện, 
Ưng tác như thị quán. 
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Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Kinh Lăng Già: Người ta nói kinh 
Lăng Già được đức Phật thuyết giảng trên đảo Lăng Già, bây giờ là 
Tích Lan. Kinh Lăng Già là giáo thuyết triết học được Đức Phật Thích 
Ca Mâu Ni thuyết trên núi Lăng Già ở Tích Lan. Có lẽ kinh nầy được 
soạn lại vào thế kỷ thứ tư hay thứ năm sau Tây Lịch. Kinh nhấn mạnh 
về tám thức, Như Lai Tạng và “tiệm ngộ,” qua những tiến bộ từ từ 
trong thiển định; điểm chính trong kinh nầy coi kinh điển là sự chỉ bày 
như tay chỉ; tuy nhiên đối tượng thật chỉ đạt được qua thiển định mà 
thôi. Kinh có bốn bản dịch ra Hán tự, nay còn lưu lại ba bản. Bản dịch 
đầu tiên do Ngài Pháp Hộ Đàm Ma La sát dịch giữa những năm 412 và 
433, nay đã thất truyền; bản thứ nhì do ngài Cầu Na Bạt Đà La dịch 
vào năm 443, gọi là Lăng Già A Bạt Đa La Bảo Kinh, gồm 4 quyển, 
còn gọi là Tứ Quyển Lăng Già; bản thứ ba do Ngài Bồ Đề Lưu Chi 
dịch sang Hán tự vào năm 513, gồm 10 quyển, gọi là Nhập Lăng Già 
Kinh; bản thứ tư do Ngài Thực Xoa Nan Đà dịch vào những năm 700 
đến 704 đời Đường, gọi là Đại Thừa Nhập Lăng Già Kinh, gồm 7 
quyển, nên còn gọi là Thất Quyển Lăng Già. Đây là một trong những 
bộ kinh mà hai trường phái Du Già và Thiển tông lấy làm giáo thuyết 
căn bản. Kỳ thật bộ kinh nầy được Tổ Bồ Đề Đạt Ma chấp thuận như 
là bộ giáo điển được nhà Thiền thừa nhận. Trong Kinh Lăng Già, Đức 
Phật Thích Ca Mâu Ni đã tiên đoán rằng, “về sau nầy tại miễn nam 
Ấn Độ sẽ xuất hiện một vị đại sư đạo cao đức trọng tên là Long Thọ. 
Vị nầy sẽ đạt đến sơ địa Bồ Tát và vãng sanh Cực Lạc.” Đây là một 
trong những bản kinh quan trọng trong trường phái Thiền Đại thừa. 
Người ta cho rằng đây là kinh văn trả lời cho những câu hỏi của Bồ 
Tát Mahamati. Kinh còn thảo luận rộng rãi về học thuyết, bao gồm 
một số giáo thuyết liên hệ tới trường phái Du Già. Trong số đó giáo 
thuyết về “Bát Thức,” mà căn bản nhất là “Tàng Thức,” gồm những 
chủng tử của hành động. Kinh văn nhấn mạnh về tư tưởng “Thai Tạng” 
vì sự xác nhận rằng tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, và Phật tánh 
ấy chỉ hiển lộ qua thiển tập. Kinh Lăng Già có ảnh hưởng rất lớn tại 
các xứ Đông Á, đặc biệt là trong các trường phái về Thiển. Trong Kinh 
Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó 
những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà 
tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như 
những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ 


^ 


nào về “tôi và của tôi.” Cũng trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: 


571 


“Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt 
sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh 
bảy thức còn lại xấy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ 
vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí 
(vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng 
với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, 
suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, 
mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm 
nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ 
là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì 
cái hệ thống tâm thức liên hệ hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của 
nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành bởi cơn gió của 
một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm người ta biểu hiện 
ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bẩy thức kia diệt theo với sự diệt của 
mạt na thức.” 

Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Kinh Pháp Cú: Kinh Pháp Cú gồm 
những thí dụ về giáo lý căn bản Phật giáo, rất phổ thông trong các xứ 
theo truyền thống Phật giáo nguyên thủy. Tuy nhiên, bộ kinh nầy 
thuộc văn học thế gian và được nhiều người biết đến ở các nước theo 
Phật giáo cũng như các nước không theo Phật giáo, vì ngoài những 
giáo lý của đạo Phật, bộ kinh còn chứa đựng những ý tưởng răn dạy 
chung mọi người. Trong kinh Pháp Cú, phẩm Song Yếu, đức Phật dạy: 
Trong các pháp, tâm dẫn đầu, tâm là chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem 
tâm ô nhiễm nói năng hoặc hành động, sự khổ sẽ theo nghiệp kéo đến 
như bánh xe lăn theo chân con vật kéo xe (1). Trong các pháp, tâm dẫn 
đầu, tâm làm chủ, tâm tạo tác tất cả. Nếu đem tâm thanh tịnh tạo 
nghiệp nói năng hoặc hành động, sự vui sẽ theo nghiệp kéo đến như 
bóng với hình (2). Nhà lợp không kín ắt bị mưa dột thế nào, kẻ tâm 
không tu tất bị tham dục lọt vào cũng thế (13). Nhà khéo lợp kín ắt 
không bị mưa dột, kẻ tâm khéo tu tất không bị tham dục lọt vào (14). 
Tuy tụng ít kinh mà thường y giáo hành trì, hiểu biết chân chánh, diệt 
trừ tham sân si, tâm hiển lành thanh tịnh, giải thoát và xả bỏ thế tục, 
thì dù ở cõi nầy hay cõi khác, người kia vẫn hưởng phần ích lợi của Sa- 
môn (20). Trong kinh Pháp Cú, phẩm Buông Lung, đức Phật dạy: 
Không buông lung đưa tới cõi bất tử, buông lung đưa tới đường tử sanh; 
người không buông lung thì không chết, kể buông lung thì sống như 
thây ma (21). Kẻ trí biết chắc điều ấy, nên gắng làm chứ không buông 
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lung. Không buông lung thì đặng an vui trong các cõi Thánh (22). Nhờ 
kiên nhẫn, dõng mãnh tu thiển định và giải thoát, kẻ trí được an Ổn, 
chứng nhập Vô thượng Niết bàn (23). Không buông lung, mà ngược lại 
cố gắng, hăng hái, chánh niệm, khắc kỷ theo tịnh hạnh, sinh hoạt đúng 
như pháp, thì tiếng lành càng ngày càng tăng trưởng (24). Bằng sự cố 
gắng, hăng hái không buông lung, tự khắc chế lấy mình, kẻ trí tự tạo 
cho mình một hòn đảo chẳng có ngọn thủy triều nào nhận chìm được 
(25). Người ám độn ngu sĩ đắm chìm trong vòng buông lung, nhưng kẻ 
trí lại chăm giữ tâm mình không cho buông lung như anh nhà giàu 
chăm lo giữ của (26). Trong kinh Pháp Cú, phẩm Tâm, đức Phật dạy: 
Tâm kẻ phàm phu thường xao động biến hóa rất khó chế phục gìn giữ, 
nhưng kẻ trí lại chế phục tâm mình làm cho chánh trực một cách dễ 
dàng, như thợ khéo uốn nắn mũi tên (33). Như con cá bị quăng lên bờ 
sợ sệt và vùng vẫy thế nào, thì cũng như thế, các người hãy đem tâm 
lo sợ, phấn đấu để mau thoát khỏi cảnh giới ác ma (34). Tâm phàm 
phu cứ xoay vần theo ngũ dục, xao động không dễ nắm bắt; chỉ những 
người nào đã điều phục được tâm mình mới được yên vui (35). Tâm 
phàm phu cứ xoay vần theo ngũ dục, biến hóa u-ẩn khó thấy, nhưng 
người trí lại thường phòng hộ tâm mình, và được yên vui nhờ tâm 
phòng hộ ấy (36). Tâm phàm phu cứ lén lút đi một mình, đi rất xa, vô 
hình vô dạng như ẩn náu hang sâu, nếu người nào điều phục được tâm, 
thì giải thoát khỏi vòng ma trói buộc (37). Người tâm không an định, 
không hiểu biết chánh pháp, không tín tâm kiên cố, thì không thể 
thành tựu được trí tuệ cao (38). Người tâm đã thanh tịnh, không còn 
các điều hoặc loạn, vượt trên những nghiệp thiện ác thông thường, là 
người giác ngộ, chẳng sợ hãi (39). Hãy biết rằng thân nầy mong manh 
như đồ gốm và giam giữ tâm ngươi như thành quách, ngươi hãy đánh 
dẹp ma quân với thanh huệ kiếm sẵn có của mình và nắm giữ phần 
thắng lợi, chứ đừng sanh tâm đắm trước (40). Thân nầy thật là ngắn 
ngủi! Nó sẽ ngủ một giấc dài dưới ba thước đất, vô ý thức bị vất bỏ 
như khúc cây khô vô dụng (41). Cái hại của kẻ thù gây ra cho kẻ thù 
hay oan gia đối với oan gia, không bằng cái hại của tâm niệm hướng 
về hành vi tà ác gây ra cho mình (42). Chẳng phải cha mẹ hay bà con 
nào khác làm, nhưng chính tâm niệm hướng về hành vi chánh thiện 
làm cho mình cao thượng hơn (43). Trong kinh Pháp Cú, phẩm A La 
Hán, đức Phật dạy: Những vị A-la-hán đã bỏ hết lòng sân hận, tâm 
như cõi đất bằng, lại chí thành kiên cố như nhân đà yết la, như ao báu 
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không bùn, nên chẳng còn bị luân hồi xoay chuyển (95). Những vị A- 
la-hán ý nghiệp thường vắng lặng, ngữ nghiệp hành nghiệp thường 
vắng lặng, lại có chánh trí giải thoát, nên được an ổn luôn (96). Trong 
kinh Pháp Cú, phẩm Ngàn, đức Phật dạy: Tụng đến ngàn câu vô nghĩa, 
chẳng bằng một câu có nghĩa lý, nghe xong tâm liền thanh tịnh (100). 
Trong kinh Pháp Cú, phẩm Cấu Uế, đức Phật dạy: Vì có tín tâm hoan 
hỷ nên người ta mới bố thí, trái lại kể có tâm ganh ghét người khác 
được ăn, thì ngày hoặc đêm kẻ kia không thể nào định tâm được (249). 
Nhưng kẻ nào đã cắt được, nhổ được, diệt được tâm tưởng ấy, thì ngày 
hoặc đêm, kẻ kia đều được định tâm (250). Không lửa nào dữ bằng lửa 
tham dục, không cố chấp nào bền bằng tâm sân giận, không lưới nào 
trói buộc bằng lưới ngu si, không giòng sông nào đắm chìm bằng sông 
ái dục (251). Trong kinh Pháp Cú, phẩm Voi, đức Phật dạy: Trong 
những thời quá khứ, ta cũng từng thả tâm theo dục lạc, tham ái và nhàn 
du, nhưng nay đã điều phục được tâm ta như con voi đã bị điều phục 
dưới tay người quản tượng tài giỏi (326). Hãy vui vẻ siêng năng, gìn 
giữ tự tâm để tự cứu mình ra khỏi nguy nan, như voi gắng sức để vượt 
khỏi chốn sa lầy (327). Trong kinh Pháp Cú, phẩm Tỳ Kheo, đức Phật 
dạy: Gìn giữ tay chân và ngôn ngữ, gìn giữ cái đầu cao, tâm mến thích 
thiển định, riêng ở một mình, thanh tịnh và tự biết đầy đủ, ấy là bậc Tỳ 
kheo (362). Hàng Tỳ kheo dù được chút ít cũng không sinh tâm khinh 
hiểm, cứ sinh hoạt thanh tịnh và siêng năng, nên đáng được chư thiên 
khen ngợi (366). Nếu với thân tâm không lầm chấp là “ta” hay “của 
ta.” Vì không ta và của ta nên không lo sợ. Người như vậy mới gọi là 
Tỳ kheo (367). Hàng Tỳ kheo an trú trong tâm từ bị, vui thích giáo 
pháp Phật Đà, sẽ đạt đến cảnh giới tịch tịnh an lạc, giải thoát các hành 
(vô thường) (368). 

Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Kinh Tâm Địa Quán: Kinh Tâm Địa 
Quán dạy về những pháp quán tâm trong tu tập vì theo Phật giáo tâm 
là gốc của vạn pháp, có thể sản sanh ra hết thảy chư pháp. Trong Tâm 
Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất 
cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên 
đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng 
hay đau khổ, vui hay buôn, trầm luân hay giải thoát. Nói cách khác, 
tâm tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân tập các hạt giống từ 
chủng tử chủng pháp mà nó huân tập. Không giống như xác thân vật 
chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận thức được những tư tưởng 
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và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều khác bằng trực giác, và 
chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng phép loại suy. 

Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm: Kinh Thủ 
Lăng Nghiêm, còn gọi là Kinh Thủ Lăng Già Ma,hay kinh của bậc 
“Kiện Tướng,” kinh nhấn mạnh về “Tam Muội” trong tâm, qua đó đại 
giác được đạt tới và giải thích những phương pháp khác nhau về Thiền 
“Tánh không” để đạt tới đại giác. Kinh diễn tả cách lắng tâm bằng đi 
sâu vào Thiền Tam muội để gạt bổ mọi khái niệm, trực tiếp hay gián 
tiếp, từ đó chân tánh hiển bày. Ngoài ra, kinh còn có một ảnh hưởng 
quan trọng đối với Phật giáo Đại thừa ở Trung Hoa, vì cách thiển định 
nầy nếu được thực hành một cách đều đặn thì cả Tăng lẫn tục đều có 
thể đạt tới đại giác của bậc Bồ Tát. Chính vì vậy mà bộ kinh nầy rất 
được đánh giá cao trong Thiển. Kinh được Ngài Cưu Ma La Thập dịch 
sang Hán tự. 

Lời Phật Dạy Về Tâm Trong Kinh Tứ Niệm Xứ: Theo Kinh Tứ 
Niệm Xứ, hành giả nên “quán niệm thân thể trong thân thể, quán niệm 
cảm thọ trong cảm thọ, quán niệm tâm thức nơi tâm thức, quán niệm 
đối tượng tâm thức nơi đối tượng tâm thức.” Trong kinh Tứ Niệm Xứ, 
đức Phật chỉ dạy cách thực hành để giữ chánh niệm nơi tâm. Kinh văn 
do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni thuyết giảng, hiện còn lưu truyền lại hai 
bản trong ngôn ngữ Nam Phạn (một bản trong Kinh Trung Bộ 10 và 
một trong Kinh Trường Bộ). Bản kinh này tập trung vào một trong 
những pháp thực tập thiển quán quan trọng nhất của truyền thống Phật 
giáo Nguyên Thủy, tu tập chánh niệm trên thân, chánh niệm trên thọ, 
chánh niệm trên tâm, và chánh niệm trên pháp. Phương pháp tu tập 
thiển quán này được dùng để đạt được tịnh trụ, và cuối cùng dẫn đến 
Niết Bàn. Tâm niệm xứ hay chánh niệm nơi tâm rằng tâm vô thường. 
Mục đích của thực tập Thiền là để điều tâm và có được sự tỉnh thức 
nơi tâm. Hành giả nếu biết rõ được tâm mình thì sẽ không lãng phí 
công không, ngược lại thì chỉ là uống công phí sức mà thôi. Muốn biết 
tâm mình, bạn phải luôn quán sát và nhận biết về nó. Việc này phải 
được thực tập bất cứ lúc nào, dù đi, đứng, nằm, ngồi, nói, nín. Điều 
quan trọng là cố gắng đừng bị chi phối bởi các cực đoan, tốt xấu, thiện 
ác, chánh tà. Khi một niệm thiện phát khởi, ta chỉ nên nhận diện: “Một 
niệm thiện vừa mới phát sanh.” Khi một niệm bất thiện phát khởi, ta 
cũng nhận diện: “Một niệm bất thiện vừa mới phát khởi.” Cố gắng 
đừng lôi kéo hoặc xua đuổi chúng. Nhận diện niệm đến niệm đi là đủ. 
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Nếu chúng còn, biết chúng đang còn. Nếu chúng đã đi rồi thì biết 
chúng đã đi rồi. Như vậy là hành giả có khả năng điều tâm và đạt 
được sự tỉnh thức nơi tâm. 


The Buddha*s Teachings on the Mind 


To the Buddha, man 1s a supreme being, thus, he taught: “Be your 
own torch and your own refuge. Do not seek refuge In any other 
person.” This was the Buddha's truthful word. He also taught that all 
realizatons come from effort and intelligence that derive from one”s 
own experlence. Man Is the master of his destiny. The humans mind 
1fself ripht in this very life can make the person's life better or worse. 
FEinally, 1ƒ the person tries his or her best to cultivate, he or she can 
become a Buddha. According to Buddhism, the mind plays an 
extremely Important role in Buddhist life and cultivation. The mind has 
brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the main 
drivinng force that makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, 
liberated or doomed. For these above mentioned reasons, we can see 
the Buddha's teachings on mind scattered all over Buddhist scriptures, 
especially in the Heart of the PraJna-Paramita-Sutra, Sutra In Forty- 
Two Sectlons, Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme Wisdom, 
Lankavatara Sutra, Dharmapada Sutra, Surangama Sutfra, Sutra on the 
Foundations of Mindfulness, and so on. 

The Buddhas Teachimgs on Minds tín In the Heart Sufa: 
According to the Heart Sutra, the Buddha taught: “Because there 1s no 
1mpediment, he leaves distorted dream-thinking far behind; ultimately 
Nirvana!” 'This, then, should be the mind of a cultivator. The Heart of 
the Prajna-Paramita-Sutra or Heart Sutra, the shortest of the forty 
sutras that constitute the PraJanparamita-sutra. Ít 1s one of the most 
Important sutras of Mahayana Buddhism. The sutra 1s especially 
emphasized on emptiness (Shunyata). It is recited so frequently In the 
temple that most Buddhists chant it from memory. One of the most 
famous sentences In the sutra Is “Form 1s no other than emptiness; 
emptiness 1s no other than form,” an affirmation that 1s frequently 
referred to in Zen. The Prajna-Paramita Heart Sutra literally means 
“the wisdom that leads to the other shore.” The sutra was translated 
into Chinese by Hsuan-Tsang. 
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The Buddhas Teachimgs on Minds im Sufa In Foriy-Two 
Secfions: Sutra 1n Forty-Two Sections, the first Buddhist written work 
in Chinese language, the essential teachings of the Lesser Vehicle, 
such as Iimpermanence and desire or craving. The sutra was translated 
into Chinese by (attributed to) Kasyapamatanga and Gobharana (Chu- 
Fa-Lan), the first Indian monks to arrive officially in China. lt was, 
however, probably first produced 1n China In the Chin dynasty. In the 
Forty-Iwo Sections Sutra, the Buddha taught: “Sramanas who have left 
the home-life renounce love, cut (uproot) desire and recognize the 
source of ther minds. They penetrate the Buddha's Wonderful 
Dharmas and awaken to unconditioned dharmas. They do not seek to 
obtfain anything Internal; nor do they seek anything external. TheIr 
minds are not bound by the Way nor are they tied up in Karma. They 
are without thoughts and without actions; they neither cultivate nor 
achieve (certify); they do not need to pass through the various staøes 
and yet are respected and revered. This 1s what 1s meant by the Way 
(2). Living beings may perform ten good practices or ten evil practices. 
What are the ten? Three are three of the Body, four are of the Mouth 
and the last three are of the Mind. The three of the Body are killing, 
stealing and lust. The four of the mouth are double-tongued speech 
(duplicitous speech), harsh speech, lies, and Irresponsible speech. The 
three of the Mind are Jealousy, hatred, and stupidity. Thus, these ten 
are not In accordance (consistenf) with the Holy Way and are called ten 
evil practices. To put an end to these evils 1s to perform the ten good 
practices (4). If a person has many offenses and does not repent of 
them but merely stop thinking about them, the offenses wIll engulf him, 
Just as water returning to the sea wIll gradually become deeper and 
broader. lf a person has offenses and repents (practices gøood), the 
offenses will dissolve of themselves, Just as a sick person begins to 
perspire and is gradually be cured (5). ÀA Sramana asked the Buddha: 
“What are the causes and conditions by which one come to know past 
lives and also by which oneˆ”s understanding enables one fo attain the 
Way?ˆ The Buddha said: “By purifying the mind and guarding the wIll, 
your understanding can achieve (attain) the Way. Just as when you 
polish a mirror, the dust vanishes and brightness remains; so, too, 1Ÿ you 
cut off and do not seek desires, you can then know past lives.” (Chapter 
13). A Sramana asked the Buddha: 'What 1s the greatest strength? What 
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1s the utmost brilliance?” The Buddha said: “Patilence under Insult 1s 
the greatest strength because those who are patlent do not harbor 
hatred and they are Increasingly peaceful and settled. Those who are 
patlent are without evil and wIll certainly be honored among people. 
To put an end to the mind”s defilements so that 1f 1s pure and untainted 
1s the utmost brilliance. When there Is nothing In any of the ten 
directions throughout existence, from before the formation of heaven 
and earth, until this very day, that you do not see, know or hear, when 
all-wisdom 1s obtained (achieved), that can be called briliance (15).' 
People who cherish love and desire do not see the Way. It 1s Just as 
when you stir clear water with your hand; those who stand beside 1t 
cannot see their reflections. People who are Immersed In love and 
desire have turbidity in their minds and because of it, they cannot see 
the Way. You Sramanas should cast aside love and desire. When the 
ñlth of love and desire disappears, the Way can be seen (16). Be 
careful not to belleve your own mind; your mind cannot be believed. 
Be careful not to get involved with sex; Involvement with sex leads to 
disasters. Once you have attained Arahantship, then you can believe 
your own mind.” (Chapter 28). People smelt metal to refine 1t of 
1mpurities In order to make 1t of high quality. Ít is the same with people 
who study the Way: first they must expel filth and defilement from 
their minds, then thetr practice 1s pure (35). A Sramana who practices 
the Way should not be like an ox turning a millstone because an 0X IS 
like one who practices the way with his body but his mind 1s not on the 
Way. If the mind 1s concentrated on the Way, one does not need the 
outer practices of the body (40).” 

The Buddha's Teachings on Minds ín In the Diamond Sufra: The 
mind is like a monkey, let 1t moves wherever It wIll; however, the 
Diamond Sutra suggests: “Cultivate the mind and the awareness so that 
your mind abides nowhere.” The complete sentence which the Buddha 
taught Subhuti as follows: “Do not act on sight. Do not act on sound, 
smell, taste, touch or Dharma. One should act without attachments.” 
The Vajracchedika PraJnaparamita Sutra. Also called the perfection of 
Wisdom which cuts like a Diamond. All mundane (conditioned) 
dharmas are like dreams, 1llusions, shadow and bubbles. The Sutra was 
an extract from the Prajnaparamita-sufra, and translated Iinto Chinese 
by Hsuan-Tsang. Sutra of the Diamond-Cutter of Supreme Wisdom, 
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one of the most profound sutras In the Mahayana, an Independent part 
of The Vairacchedika PraJanparamita Sutra. The Diamond Sutra shows 
that all phenomenal appearances are not ultimate reality but rather 
1llusions or proJections of one”s mind (all mundane conditioned 
dharmas are like dreams, Illusions, shadow and bubbles). Every 
cultivator should regard all phenomena and actions In this Wway, seeing 
them as empty, devoid of self, and tranguil. The work 1s called 
Diamond Sutra because 1t Is sharp like a diamond that cuts away all 
necessary conceptualizaton and brings one to the further shore of 
enlightenment. The perfection of wIisdom which cufs like a diamond. 
The sutra ends with the following statement: “This profound 
explanation 1s called Vajracchedika-PraJna-Sutra, for the diamond 1s 
the gem of supreme value, it can cut every other material (thought) and 
lead to the other Shore.” The sutra was translated Into Chinese by 
Kumarajiva. À gatha of the Diamond Sutra sfates. 

All phenomena In this world are 

Like a dream, fantasy, bubbles, shadows; 

They are also like dew, thundđer, and lightening; 

One must understand life like that. 

The Buddha's Teachings on Minds in In the Lankavatara Sutra: 
The Lankavatara Sutra 1s said to to have been delivered by Sakyamuni 
In the Island Lanka, the present Sri Lanka. À philosophical discourse 
attributed to Sakyamumi as delivered on the Lanka mountain in Ceylon. 
lt may have been composed in the fourth of fifth century A.D. The 
sutra stresses on the eight consciousness, the Tathagatha-garbha and 
gradual enliphtenmernt through sÏow progress on the path of medifative 
trainng; the major Idea In this sutra 1s regarding that sutras merely as 
Indicators, 1.e. pointing fingers; however, their real obJect being only 
aftfained throuph personal meditaton. There have been fẦour 
translations Into Chinese, the first by Dharmaraksa between 412-433, 
which no longer exists; the second was by Gunabhada In 443, 4 books; 
the thrd by Bodhiruci In 513, 10 books; the fourth by Siksananda In 
700-704, 7 books. There are many treatises and commentaries on 1t, by 
Fa-HsiIen and others. This 1s one of the sutras upon which the Zen and 
Yogacara schools are based. In fact, this was the sutra allowed by 
Bodhidharma, and 1s the recognized text of the Ch'an School. In the 
Lankavatara Sutra, Sakyamuni Buddha predicted, “In the future, In 
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southern India, there will be a great master of high repute and virtue 
named Nagarjuna. He wIll attain the first Bodhisattva stage of Extreme 
Joy and be reborn In the Land of Bliss.” This 1s one of the most 
1mportant sutras in the Mahayana Buddhism Zen. It is said that the text 
IS comprised of discourses of Sakyamuni Buddha In response to 
questions by Bodhisattva Mahamati. It also discusses a wide range of 
doctrines, Including a number of teachings associlated with the 
Yogacara tradilon. Among these 1s the theory of “eight 
conscIousnesses,” the most basic of which 1s the Alaya-vijnana or the 
basic consclousness, which 1s comprised of the seeds of volitional 
activitles. It also emphasIzes on ““[athagata-garbha” or the “embryo of 
the tathafata” thought because of Its assertion that all sentient beings 
already possess the essence of Buddhahood, which 1s  merely 
uncovered through meditative practice. This text 1s currently highly 
influential In East Asia, particularly in the Zen traditions. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati! The 
Tathagata-garbha contaIns In 1fself causes alike good and noft-good, and 
from which are generated all paths of existence. It 1s like an actor 
playing different characters without harboring any thought of. “me and 
mine.'” Also In the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist 
Nirvana consisfs In turning away from the wrongfully discriminating 
Manovijnana. For with Manovijnana as cause (hetu) and support 
(alambana), there takes place the evolution of the seven Vijnanas. 
Further, when Manovijnana discerns and clings to an external world of 
particulars, all kinds of habit-energy (vasana) are øenerated therefrom, 
and by them the Alaya 1s nurtured. Together with the thought of “me 
and mine,” taking hold of it and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, 
Manas thereby takes shape and 1s evolved. In substance (sarira), 
however, Manas and Manovijnana are not differentthe one from the 
other, they depend upon the Alaya as cause and support. And when an 
external world 1s tenaciously held as real which 1s no other than the 
presenftation of one”s own mind, the mentation-system (citta-kalapa), 
mutually related, 1s evolved in Ifs totality. Like the ocean waves, the 
ViJjnanas set In motion by the wind of an external world which 1s the 
manifestation of oneˆs own mind, rise and cease. Therefore, the seven 
ViJjnanas cease with the cessation of Manovijnana.” 
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The Buddha's Teachings on Minds in In the Dharmapada Sufra: 
Dharmapada Sutra Includes verses on the basics of the Buddhis 
teaching, enjoying tremendous popularity 1n the countries of Theravada 
Buddhism. However, Dharmapada belongs to world literature and 1t 1s 
equally popular in Buddhist as well as non-Buddhist countries, as 1t 
confains Ideas of universal appeal besides being a sutra of Buddhist 
teachings. In the Dharmapada Sutra, Chapter on the Twin Verses, the 
Buddha taughr: Of all dharmas, mìnd 1s the forerunner, mind 1s chief. 
We are what we think, we have become what we thought (what we are 
today came from our thoughts of yesterday). If we speak or act with a 
deluded mind or evil thoughts, suffering or pain follows us, as the 
wheel follows the hoof of the draught-ox (Dharmapada I1). Of all 
dharmas, mind 1s the forerunner, mind 1s chief. We are what we think, 
we have become what we thought. If we speak or act with a pure mind 
or thought, happiness and Joy follows us, as our own shadow that never 
leaves (Dharmapada 2). As rain penetrates and leaks Into an Il- 
thatched hut, so does passion enter an untrained mind or uncultivated 
mind (Dharmapada 13). As rain does not penetrate a well-thatched hut, 
so does passion not enter a cultivated mind (Dharmapada 14). Even 1f a 
man recites few sutras, but acts In accordance with the teaching, 
overcoming all lIust, hatred and Ignorance, with true knowledge and 
serene mind, clinging to nothing here and hereafter, he shares the fruIfs 
of a monastc lie (20). In the Dharmapada Sutra, Chapter on 
Hecdfulness, the Buddha taughi: Heedfulness (Watchfulness) 1s the 
path of Iimmortality. Heedlessness 1s the path of death. Those who are 
heedful do not die; those who are heedless are as 1f already dead (21). 
Those who have distinctly understood thís, advance and reJoice on 
heedfulness, delight In the Nirvana (22). Owing to perseverance and 
constant meditation, the wise men always realize the bond-free and 
strong powers fo attain the highest happiness, the supreme Nirvana 
(23). If a man 1s earnesft, energetic, mindful; his deeds are pure; his acts 
are considerate and restraint; lives according to the Law, then hIs glory 
wIll Increase (24). By sustained effort, earnestness, temperance and 
self-control, the wIse man may make for himself an island which no 
flood can overwhelm (25). The Ignorant and foolish fall into sloth. The 
Wise man guards earnestness as his greatest treasure (26). ïn (he 
Dharmapada Sufra Chapter on Mind the Buddha tfaughf: The 
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wavering and restless, or unsteady mind, difficult to guard, difficult to 
hold back; a wise man steadies his trembling mind and thought, as a 
fletcher makes straight his arrow (Dharmapada 33). AÀs a fish drawn 
Írom Its watery abode and thrown upon the dry land, our thought 
quivers all over In 1ts effort to escape the realm of Mara (Dharmapada 
34). It is good to control the mind, which 1s difficult to hold in and 
flighty, rushing wherever It wishes; a controlled mind brings happiness 
(Dharmapada 35). The mind 1s hard to perceive, extremely subile, flits 
whenever It wishes. Let the wise person guard it; a guarded mind 1s 
conducive to happiness (Dharmapada 36). Traveling far, wandering 
alone, bodiless, lying 1n a cave, 1s the mind. Those who subdue 1t are 
freed from the bonds of Mara (Dharmapada 37). He whose mind 1s not 
steady, he who does not know the True Law, he whose confidence 
wavers, the wisdom of such a person wIll never be perfect 
(Dharmapada 38). He whose mind 1s free from lust of desires, he who 
1s not affected by hatred, he who has renounced both good and evIl, for 
such a vigilant one there 1s no fear (Dharmapada 39). Knowing that this 
body Is as fragile as a Jar, establishing this mind as firm as a fortress, he 
should be able to fight Mara with the weapon of wisdom. He should be 
able to guard his conquest and be without attachment (Dharmapada 
40). In a short period of time, this body wIll lie on the ground, cast 
aside, without consciousness, even as a useless piece of dry log 
(Dharmapada 41). Whatever harm an enemy may do to an enemy, or a 
hater to a hater, an ill-directed mind can do one far greater harm 
(Dharmapada 42). What neither mother, nor father, nor any other 
relative can do, a well-directed mind can do one far greater good 
(Dharmapada 43). In the Dharmapada Sufra, Chapter on the Worthy, 
the Buddha taught: Like the earth, Arhats who are balanced and well- 
disciplined, resent not. He 1s like a pool without mud; no new births are 
1n store for him (Dharmapada 95). Those Arhats whose mind 1s calm, 
whose speech and deed are calm. They have also obtained right 
knowing, they have thus become quiet men (Dharmapada 96). ïn the 
Dharmapada Sutra, Chapter on Thousand the Buddha tftaughf: A 
recitatilon composed of a thousand words without sense, 1s no better 
than one single beneficial word upon hearing which one 1s Immediately 
pacrfied (100). ?m he Dharmapada Sutra, Chapter on lmpurities, the 
Buddha taughí: Some people give according to their faith, or according 
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to their pleasure. He who 1s envious of others” food and drink, will not 
aftain tranguility by day or by night (249). He who fully cut off, 
uprooted and destroyed such feeling, gain peace by day and by night 
(250). There 1s no fire like passion, no grip like hatred, no net like 
Ipnorance, no river like craving (251). In the Dharmapada Suữra, 
Chapter on the Elephant, the Buddha taught: In the past times, this 
mind went wandering wherever It liked, as it wished and as 1t pleased. 
But now [ shall completely hold it under control as a rider with his hook 
a rutting elephant (Dharmapada 326). Take delight in heedfulness, 
check your mind and be on your guard. Pull yourself out of the evil 
path, Just like the elelphant draws 1tself out of the mud (Dharmapada 
327). In the Dharmapada Sutra, Chapter on Bhikshus, the Buddha 
faughi: He who controls his hands and legs; he who controls hIs speech; 
and 1n the highest, he who delights in meditation; he who 1s alone, 
serene and contented with himself. He 1s truly called a Bhikhshu (362). 
Thouph receiving little, If a Bhikhshu does not disdain his own gaIns, 
even the gods praise such a monk who Just keeps his life pure and 
industrious (366). He who has no thought of “[” and “mne,” for 
whatever towards his mind and body he does not grieve for that which 
he has not. He 1s Iindeed called a Bhikhshu (367). A Bhikhshu who 
abides In loving-kindness, who 1s pleased with with the Buddha”s 
Teaching, will attain to a state of peace and happiness, and emancIpate 
from all conditioned things (368).” 

The Buddha's Teachings on Minds in In the Confemplation 0ƒ the 
Mimd Suíra: The Contemplaton of the Mind Sutra taught ways of 
cultivation of the mind for according to Buddhism, from the mind from 
all things spring. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha 
taught: “All my tenets are based on the mind that 1s the source of all 
dharmas." The mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the 
Hell. It ¡is the main driving force that makes us happy or sorrowful, 
cheerful or sad, liberated or doomed. In other words, mind accumulates 
all seeds of all dharmas (Alaya-vijnana). Unlike the materlal body, 
Immaterlal mind 1s I1nvisible. We are aware of our thoughts and 
feelings and so forth by direct sensation, and we Infer their existence In 
others by analogy. 

The Buddha's Teachings on Minds in In the Surangdma Sufa: 
The Surangama Sutra 1s also called the Sutra of Heroic One. The sutra 
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emphasizes the power of samadhi ¡in mind, through which 
enlightenment can be attained and explained the various methods of 
emptiness meditation through the practice of which everyone can 
realize enlightenment. It describes the tranquilizing of the mind by 
exclusion of concepts arising directly or Indirectly Írom sensory 
experlences, the nature of truth realized In samadhi or deepest 
contemplation, and the transcendental virtues and powers resulting. 
Besides, the sutra has a great Influence on the development of 
Mahayana Buddhism In China because It emphasizes the power of 
samadhi, through which enliphtenment can be attained, and explains 
the varlous methods of emptiness meditation through the practice of 
which everyone, whether monks or laypeople, can realize the 
enlightenment of a Bodhisattva. The sutra was translated Into Chinese 
by KumarajIva. 

The Buddha's Teachings on Minds in In the SaHipatthana Suita: 
According to the Satipatthana Sutta (Sutra on the Four Foundations of 
Mindfulness), practitioner should “Contemplate the body in the body, 
contemplate the feelings In the feelings, contemplate the mind In the 
mind, contemplate the obJects of mind in the obJects of mind.” In the 
Discourse on the Foundatlons of Mindfulness, Sakyamuni Buddha 
taught the way to practice to attain mindfulness In mind, which exIsfs In 
two versions 1n the Pali Canon (one in the Majjhima-Nikaya 10 and 
another in the Digha-Nikaya). Ít focuses on one of the most Iimportant 
meditational practices of Theravada Buddhism, cultivating mindfulness 
of the body, feelings, mind, and mental objects. This meditational 
technique 1s said to be conducive to attainment of calming (samatha), 
and eventually to nirvana. Mindfulness of mind (Citta-nupassana (p) or 
contemplating the Impermanence of the thoughts. The purpose of 
practicing meditation to take hold of our mind and to obtain the 
mindfulness of the mind. If the practitioner knows his own mind, he 
WIll not waste his time and effort, otherwise, his time and effort wIll be 
useless. To know your mind, you should always observe and recognIze 
everything about it. This must be practiced at all times, while you are 
walking, standing, lying, sitting, speaking, or even when you are not 
speaking. The most important thing 1s to try not to be dominated by the 
distinction between extremes of good and bad, wholesome and 
unwholesome, Just and unJust, etc. Whenever a wholesome thought 
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arises, acknowledge 1t: “A wholesome thought has Just arisen.” lÝ an 
unwholesome thought arises, acknowledge 1t as well: “An 
unwholesome thoupht has Just arisen.” Don”t dwell on 1t or try to get rid 
of it. To acknowledge 1t 1s enough. If they are still there, acknowledge 
they are still there. If they have gone, acknowledge they have gone. 
That way the practitioner 1s able to hold of his mind and to obtain the 
mindfulness of the mind. 
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Phụ Lục A 
Appendix A 


Tâm Bất Sanh 


Theo Phật giáo, bất sanh có nghĩa là chẳng sanh hay chẳng tái 
sanh. 'Bất sanh' trong thiển chỉ cái tuyệt đối, hiện thực thật, không biết 
tới sống và chết, sinh diệt, cũng không biết tới thời gian theo nghĩa 
niên đại của trước và sau. Theo Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: “Sự vô 
minh đã câu thúc phàm phu tạo ra sự phân biệt sai lầm về tự tính. Tức 
là, vì quá mê đắm vào các phạm trù hữu và phi hữu, sinh và diệt, sự 
tạo lập và sự hủy hoại, vân vân, vốn là những sản phẩm của phân biệt, 
nên chúng ta không thể nhìn suốt vào chân lý và thực tính của các sự 
vật, chúng ta phải thoát ra khỏi sự câu thúc của cái gọi là sự cần thiết 
thuộc luận lý về những đối lập và quay trở về với kinh nghiệm cơ bản 
nếu như chúng ta có được mà nhìn thấy và diễn dịch các sự vật bằng 
cái trí huệ được hiển lộ ở trong kinh nghiệm cơ bản nầy, vốn không 
thuộc luận lý mà phát sinh do tu tập, mà ta thủ đắc được sự hiện hữu 
trong ý nghĩa chân thật của nó, tất cả mọi giàn giá và kiến trúc của tri 
thức do đó mà bị phá vỡ, và điều được gọi là cái trí vô phân biệt sẽ tỏa 
sáng, và kết quả là chúng ta thấy rằng tất cả các sự vật là không sinh 
ra, không được tạo lập và không bao giờ tiêu diệt; và thấy rằng mọi 
tướng trạng đều giống như những hình tượng được tạo ra bằng ảo thuật, 
hay giống như một giấc mộng, những cái bóng được phản chiếu trên 
mặt tấm màn của sự tịch tĩnh miên trường. Điều nây cũng chưa phải là 
sự thủ đắc toàn hảo. Muốn được toàn hảo thì ngay cả tấm màn thường 
hằng cũng phải bị loại bỏ, và chỉ có như thế thì vô minh mới bị xua tan 
vĩnh viễn để cho chúng ta hoàn toàn tự tại, không còn bị trở ngại trong 
cái thấy và hành động của chúng ta.” 

Theo Thiền sư Bàn Khuê Vĩnh Trác trong quyển Tâm Bất Sinh, 
vào lúc các bạn đang lắng nghe tôi đây, nếu có tiếng một con chó sủa 
sau chùa, các bạn biết đó là tiếng chó sủa. Nếu có tiếng một con quạ 
kêu, các bạn biết ngay rằng đó là tiếng một con quạ đang kêu. Bạn 
nghe được tiếng người lớn là tiếng người lớn và tiếng trẻ con là tiếng 
trẻ con. Bạn đến đây không phải để nghe chó sủa, qua kêu hay một 
âm thanh nào từ bên ngoài vọng vào chỗ tôi đang thuyết pháp. Vậy mà 
trong lúc bạn ở đây, bạn nghe thấy tất cả các âm thanh đó. Mắt của 


588 


bạn thấy và phân biệt màu đổ màu trắng và các màu khác, và mũi của 
bạn nhận ra được các mùi thơm và thối. Dầu trước khi vào đây, bạn 
chưa hễ biết trước bạn có thể sẽ thấy quang cảnh nào, nghe được âm 
thanh nào, hoặc ngửi được mùi vị nào, bạn vẫn có thể nhận ra mà 
không cần chuẩn bị trước những hình ảnh và âm thanh chưa được dự 
báo ấy. Đó là bởi vì bạn đang thấy và đang nghe với cái tâm bất sinh. 
Việc bạn thấy, nghe và ngửi được theo cách đó mà không cần nảy sinh 
ý nghĩ muốn thấy, nghe và ngửi là bằng chứng cho thấy cái Phật tâm 
cố hữu là bất sinh và có được một trí tuệ giác ngộ tuyệt vời. Cái bất 
sinh biểu hiện chính ngay trong ý niệm "Tôi muốn thấy," hoặc "Tôi 
muốn nghe" dầu ý niệm ấy đã không sinh ra. Khi một con chó sủa, nếu 
có cả mười triệu người đồng nói rằng đó là một con qua đang kêu, tôi 
không tin rằng họ sẽ thuyết phục được bạn. Khó lòng có một cách nào 
đó để họ có thể đánh lừa được bạn, và bắt bạn phải tin vào điều họ 
nói. Trong lúc đi bộ ngoài phố, nếu bạn gặp một đám đông đi ngược 
chiều, cả hai bên, không ai nghĩ đến chuyện tránh nhau, vậy mà không 
ai dẫm lên ai. Bạn không bị xô đẩy, cũng không ai dẫm lên chân bạn. 
Bạn vạch đường đi của bạn xuyên qua đám đông, bằng cách luồn lách, 
né chỗ này chỗ nọ mà không hề ý thức về các quyết định của bạn và 
tiếp tục bước đi không vướng vấp. Tương tự như vậy, sự chiếu sáng 
tuyệt vời của tâm Phật bất sinh thích nghi một cách hoàn hảo với mọi 
hoàn cảnh bất chợt. 


The Unborn mind 


According to Buddhism, unborn means non-birth (not being born) or 
not to be reborn. 'Unborn' 1s a Zen expression for the absolute, the true 
reality, in which there 1s no birth, no death, no becoming nor passing 
away, and no time In a sense of before or after. In the Lankavatara 
Sutra, the Buddha taught: “lgnorance always binds the Ignorant to 
wrong discriminatlons concerning the self-nature of existence. That 1s 
to say, because we are so addicted to the categories of being and non- 
being, birth and disapearance, creation and destruction, etc., which are 
the productfs of discrimination, we canmnot look 1nfo the truth and reality 
of things; we must disentangle ourselves from this bondage of the so- 
called logical necessity of opposites and return to the primary 
experience 1f there be any such and see and Interpret things from the 
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knowledge revealed therein and thereby. By this prImary experience 
which 1s not logical but 1ssues from a discipline, existence 1s taken 1n ItS 
truthful signification, all the intellectual scaffoldings and constructions 
are thus done away with, and what 1s known as non-discrIminative 
knowledge (avikalpaJnana) shines out, and as a result we see that all 
things are unborn, uncreated, and never pass away, and that all 
appearances are like magically created figures, or like a dream, like 
shadows reflected on a screen of eternal solitude and tranquillity. This 
1S not yet perfect attainment. To be able to perfectly attain, the screen 
Of eternify too must be abolished, for 1t 1s only thus that Ignorance 1s 
forever dispelled, leaving us perfectly free and unhamperedin all our 
seeInss and doings.” 

According to Zen Master Bankeli In The Ủnborn: The Life and 
Teaching of Zen Master Bankel, now If a dog barked beyond the 
temple walls while youre listening to me, you'd hear 1t and know 1t Was 
a dog barking. lf a crow cawed, youd hear it and know 1t was a CroW. 
Youd hear and adults votlce as an adulfs and a chilđs as a childs. You 
didnt come here In order to hear a dog bark, a crow caw, or any of the 
other sounds which might come from outside the temple during my 
talk. Yet while youre here, you'd hear those sounds. Your eyes see and 
distinguish reds and whites and other colors and your nose can tell good 
smells from bad. You could have had no way of knowing beforehand of 
any of these sights, sounds, or smells you might encounter at this 
meeting, yet youre able nevertheless to recognize these unforeseen 
siphfs and sounds as you encounter them, without premeditation. Thafs 
because youTre seeing and hearing In the Unborn. That you do see and 
hear and smell in this way without giving rise to the thought that you 
WIll 1s the proof that this inherent buddha-mind 1s unborn and possessed 
of a wonderful illuminative wisdom. The Unborn manifests Itself in the 
thought "I want to see” or "I want to hear” not being unborn. When a 
dog howls, even !f ten million people said in chorus that it was the 
sound of a crow crying, [ doubt If youd be convinced. Its highly 
unlikely there would be any way they could delude you Into believing 
what they said. When youre walking down a road, If you happen to 
encounter a crowd of people approaching from the opposite direction, 
none of you gIves a thoupht to avoiding the others, yet you dont run 
I1nto one another. You arent pushed down or walked over. You thread 
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your way through them by weaving this way and that, dodging and 
passing on, making no conscIous decIsions In this, yet youre able to 
conftinue along unhampered Just the same. Now In the same way, the 
marvellous 1llumination of the unborn Buddha-mind deals perfectly 
with every possible situation. 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Tâm Bất Khả Đắc 


Bất khả đắc có nghĩa là 'không thể có được hay không thể giữ lại 
được', một tên khác của Tánh Không. Tính chất không thể nắm bắt 
được, hay tính không có bản chất của mọi hiện tượng. Theo sự hiểu 
biết của Phật giáo, mọi hiện tượng đều gắn liền với những nguyên 
nhân cụ thể, trực tiếp hay gián tiếp, và đưa tới tình trạng không có bản 
chất bất biến và tính hư không của vạn hữu. Tất cả các sự vật đều bất 
khả đắc hay ở ngoài tầm hiểu biết, vì không có sự vật nào như tự tính 
và những tướng vẻ bên ngoài của nó cả. Ngoài duy thức ra thì những ý 
niệm như Phạm Thiên, vân vân đều bất khả đắc hay không thể biết 
được. Chân thực, thực tánh, tự tánh, vân vân là bất khả đắc và không 
thể hiểu được, vì đây là những tướng trạng của “như như.” Tâm bất 
khả đắc có nghĩa là những tư tưởng không nắm bắt được. Theo Kinh 
Kim Cang: “Tâm quá khứ chẳng có được, tâm hiện tại chẳng có được, 
tâm vị lai chẳng có được.” Tại sao tâm quá khứ chẳắng có được? Bởi 
quá khứ đã qua rồi, quan tâm tới nó cũng chẳng được gì. Tâm hiện tại 
cũng chẳng có được vì trong hiện tại các niệm nối tiếp không ngừng. 
Chúng ta bảo đây là hiện tại, nhưng khi vừa nói xong thì cái hiện tại 
đó cũng đã trở thành quá khứ rồi, thời gian chẳng chịu ngừng lại. Tâm 
vị lai cũng chẳng có được, vì vị lai thì chưa tới. Cho nên ba tâm trong 
quá khứ, hiện tại và vị lai đều chẳng có được. Nếu chúng ta có thể tu 
hành y theo những gì Phật dạy thì chúng ta có thể đạt được trạng thái 
Niết Bàn. 


The Mimd Is Ungraspable 


Unattainable or ungraspable means beyond laying hold of, 
unobtainable, or unknowable, another name for “Void.” Ungraspable 
lierally means 'that which cannot be held onto, the 'ungraspable; 
insubsfantial nature of all phenomena. According to the Buddhist 
understanding, all phenomena arise dependent upon direct and indirect 
causes; thus they are devoid of any nontransitory substance and are 
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ultimately 'empty'. All things are beyond the reach of knowledge 
because there are no such things as self-substance and 1ts outward 
signs. Apart from “Mind-Only” such notlons as Brahma, etc, are not to 
be known. Truth, or reality, or self-nature are unattainable and 
incomprehensible, for they are the marks of Suchness. The mind 1s 
ungraspable; that 1s to say thoughfs are unobtainable. According to the 
Vajra Sutra: “Past thoughts can not be obtained, present thoughts can 
not be obtained, and future thoughts can not be obtained.” Why can we 
not get at past thoughts? Because they have already gone by. What 1s 
the point of worrying over them? Why can we not get a present 
thoughts Because the present moment does not sfop for even an Insfant. 
lf we claim that this moment 1s the present, as soon as the words leave 
our mouth, that “present” has already gone by; time never stops. Why 
do we say that future thoughfs can not be obtained? Because the future 
has not yet arrived. We may admit that It has not yet come, but right 
then If arrives, so the “not-yet-come” or future does not exIst eIther. 
Therefore, the past, the present, and the future are three thoughts that 
can not possibly be obtained. If we can cultivate according to the 
Dharma that the Buddha spoke, then straightaway, we can realize the 
state of Nirvana. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Tâm Hỷ 


Hỷ có nghĩa là sự sung sướng vui mừng vô ngần (thiển định). Hỷ 
là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà 
chúng ta xả bỏ đi những ưu phiển và khó chịu của cuộc sống hằng 
ngày của chúng ta. Hỷ Tâm là tâm vui mừng trước sự thành công, hạnh 
phúc của kẻ khác. Hỷ, niềm vui chia sẻ, niềm vui khi thấy người khác 
hạnh phúc. Thực tập Hạnh “hỷ” nhằm giúp chống lại tật xấu là vui 
trên niềm bất hạnh của kẻ khác, và cũng nhằm xóa bỏ sự phân biệt 
giữa ta và người. Tâm Hỷ là tâm vui mừng khi thấy người khác thoát 
khổ được vui. Theo Phật giáo, hành giả với đầy tâm hỷ trải rộng khắp 
nơi, trên, dưới, ngang, hết thảy phương xứ, cùng khắp vô biên giới, vị 
ấy luôn an trú biến mãn với tâm hỷ, quảng đại, vô biên, không hận, 
không sân. Hỷ tâm còn là tâm vui khi thấy người thành công thịnh 
vượng. Thái độ khen ngợi hay chúc mừng nầy giúp loại bổ tánh ganh 
ty bất mãn với sự thành công của người. Hành giả tu Phật một khi đã 
có xót thương tất phải thể hiện lòng ấy qua tâm hoan hỷ. Lòng tùy hỷ 
trừ được chướng tật đố nhỏ nhen. Lòng hỷ xả giải được chướng thù báo 
phục. Bởi tâm Hoan Hỷ không ngoài sự giác ngộ mà thể hiện, nên đó 
chính là lòng Bồ Đề. Hoan hỷ có hai thứ: tùy hỷ tâm và tâm tha thứ. 
Thứ nhất là Tùy Hỷ Tâm: Tùy hỷ là khi thấy trên từ chư Phật, Thánh 
nhân, dưới cho đến các loại chúng sanh, có làm được công đức gì , dù 
là nhỏ mọn cũng vui mừng theo. Và khi thấy ai được sự phước lợi, 
hưng thạnh thành công, an ổn, cũng sanh niệm vui vẻ mừng dùm. Thứ 
nhì là Tâm Hỷ Xả: Tâm hỷ xả là dù có chúng sanh làm những điều tội 
ác, vong ân, khinh hủy, hiểm độc, tổn hại cho người hoặc cho mình, 
cũng an nhẫn vui vẻ mà bổ qua. Sự vui nhẫn nầy nếu xét nghĩ sâu, 
thành ra không thật có nhẫn, vì tướng người, tướng ta và tướng não hại 
đều không. Nên Kinh Kim Cang dạy: “Như Lai nói nhẫn nhục Ba La 
Mật, tức chẳng phải nhẫn nhục Ba La Mật, đó gọi là nhẫn nhục Ba La 
Mật.” 


594 


The Mind oƒ Joy 


Rapture or reJoice means extreme Joy in meditation. Joy 1s one of 
the most important entrances to the great enliphtenment; for with 1t, we 
renounce all unpleasant things and sorrows In our daily life. ÀA heart of 
Joy Is a mind that reJoices In progress toward salvation of others. Joy 
for others” success or welfare and happiness. Sympathetic Joy, Joy In 
the happiness of other beIngs. The practice of Mudita helps overcome 
taking pleasure In others` misfortunes and to eliminate the sense of 
separating between self and other. Mind of Joy, a mind of great Joy, Or 
infimte Joy; Boundless Joy (gladness), on seeing others rescued from 
suffering. According to Buddhism, a practitioner with a heart filled with 
sympathetic Joy. Thus he stays, spreading the thought of sympathetic 
Joy above, below, across, everywhere, always with a heart filled with 
sympathetic Joy, abundant, magnified, unbounded, without hatred or 1ll- 
will. Appreciative Joy 1s the quality of reJoicing at the success and 
prosperity of others. It 1s the congratulatory attitude, and helps to 
eliminate envy and discontent over the success of others. Buddhist 
practitioners once having a benevolent mind, we should express 1t 
through a mind of Joy. The reJoicing mind can destroy the affliction of 
mean Jealousy. The “forgive and forget” mind can put an end to hatred, 
resentment, and revenge. Because the mind of Joy cannot manifest 
1fself in the absence of Enlightenmert, 1t 1s that very Bodhi Mind. Thịs 
mind 1s of two kinds: a reJoicing mind and a mind of “forgive and 
forget.” Fiữrst, a Rgjoicing Mind: ReJoicing mìnd means that we are 
glad to wlitness meritorlous and virtuous acts, however, Insignificant, 
performed by anyone, from the Buddhas and saints to all various 
senfient beings. Also, whenever we see anyone receIving øain or merIt, 
Or prOSperous, successful and at peace, we are happy as well, and 
rejolce with them. Second, a “Forgive and Forgef” Mind: Mind of 
forgive and forget means that even 1f sentient beings commit nefarious deeds, 
show I1ngratitude, hold us in contempt and denigrate us, are wicked, causing 
harm to others or to ourselves, we calmly forbear, gladly forgiving and 
forgetting their transgressions. This mind of Joy and forbearance, 1Ÿ one dwells 
deeply on it, does not really exist, because there 1s in truth no mark of self, no 
mark of others, no mark of annoyance or harm. As stated in The Diamond 
Sutra: “The Tathagata teaches likewise that the Perfection of Patience 1s not 
the Perfection of Patience; such 1s merely a name.” 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Nhất Điểm Tâm 


Nhất điểm tâm hay nhất điểm trụ là trạng thái tập trung mà tất cả 
những khả năng và sức mạnh tinh thần đều nhắm vào và điều khiển 
bởi sức mạnh ý chí hướng về một điểm hay một đối tượng. Nhất điểm 
tâm là một tâm được tập trung và hợp nhất. Nhất điểm tâm là sự đối 
nghịch của tâm buông lung hay tán loạn. Theo A Tỳ Đạt Ma Luận (Vi 
Diệu Pháp), Phạn ngữ “Ekaggata” có nghĩa là một điểm duy nhất hay 
là trạng thái gom tâm an trụ vào một điểm duy nhất. Đây là tâm sở 
nằm trong các tầng thiển (jhanas). Nhất điểm tâm tạm thời khắc phục 
triển cái tham dục, một điều kiện tất yếu để đạt được thiển định. 
“Ekaggata” thực tập quán tưởng thật sát vào để mục; tuy nhiên, 
“Ekaggata” không thể nào đạt được riêng lẽ, mà nó cần đến những 
yếu tố khác như “Tầm,” “Sát,” “Phỉ,” và “Lạc.” Theo Tỳ Kheo 
Piyananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, nhất điểm trụ là 
trạng thái tập trung mà tất cả những khả năng và sức mạnh tinh thần 
đều nhắm vào và điều khiển bởi sức mạnh ý chí hướng về một điểm 
hay một đối tượng. Nhất điểm tâm là một tâm được tập trung và hợp 
nhất. Nhất điểm tâm là sự đối nghịch của tâm buông lung hay tán loạn. 
Bình thường trạng thái tinh thần của chúng ta chạy đi mọi hướng, 
nhưng nếu sự tập trung được dồn vào một đối tượng, bạn bắt đầu biết 
bản chất thực sự của đối tượng ấy. Tiến trình của sự tập trung lần lần 
thay đổi trạng thái tinh thần cho đến khi toàn bộ năng lượng tinh thần 
đồng quy vào một điểm. Nếu bạn huấn luyện tâm vào “nhất điểm,” 
bạn sẽ mang lại bình tính và sự tnh lặng cho tâm, và bạn có thể gom 
sự chú ý vào một điểm, cũng như có thể ngưng những vọng tưởng của 
tâm và những phí phạm năng lượng hữu dụng. Tuy nhiên, tâm tĩnh lặng 
không phải là mục đích tối hậu. Sự tĩnh lặng nầy chỉ là cần thiết để 
phát triển tuệ giác. Nói một cách khác, tâm tĩnh lặng cần thiết nếu bạn 
muốn có một cái nhìn sâu vào chính mình, và có được sự hiểu biết sâu 
xa về chính mình và thế giới. Thiển Tam Ma Địa huấn luyện tâm với 
nhiều giai đoạn khác nhau của sự tập trung tinh thần. Ở giai đoạn cao 
của sự tập trung tỉnh thần, tức là đắc thiển hay jnana, sức mạnh tâm 
linh được phát triển. Tuy nhiên, giai đoạn cao về sự tập trung không 
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cần thiết hay thực tiến cho hầu hết mọi người sống trong nhịp độ cuồng 
nhiệt của đời sống hiện đại. Với hầu hết mọi người, tâm nhẩy từ quá 
khứ tới hiện tại vị lai, và từ chỗ nầy đến chỗ khác không ngừng nghỉ. 
Những người như vậy phí phạm một khối lượng năng lực tinh thần to 
lớn. Nếu bạn có thể huấn luyện tâm bạn duy trì đủ sự tập trung chú ý 
đến mỗi nhiệm vụ từng chập một thì quá thừa đủ! Khi bạn đọc sách, đi 
tản bộ, nghỉ ngơi, trò chuyện, hay bất cứ thứ gì mà bạn làm trong cuộc 
sống hằng ngày, hãy hoạt động với một tâm tĩnh lặng, đó là chú tâm 
vào mỗi nhiệm vụ. 

Nhiều bậc thầy để nghị hành giả nên trước tiên thông suốt các 
phép "điều tức" (điều ngự hơi thở) đến một trình độ nào đó trước khi 
bắt đầu pháp tu "Nhất điểm trụ" này; nếu không, hành giả sẽ thấy rất 
khó khăn và chán nản. Chuyên tâm vào một điểm ở bên ngoài thân 
thể nghĩa là tập trung sức chú ý vào bất cứ đối tượng nào trước mặt 
hành giả thì an toàn hơn, nhưng lại không hữu hiệu bằng chuyên tâm 
vào một điểm đặc biệt nào đó trong thân thể. Tập trung sức chú ý vào 
bất cứ thành phần nào trong thân thể hẳn sẽ đưa lại những kết quả phi 
thường và đôi khi rất lạ lùng. Chuyên tâm tập trung sức chú ý vào một 
trung tâm thân thể đặc biệt nào đó sẽ đem lại một kinh nghiệm tâm 
linh đặc biệt. Chẳng hạn như chuyên tâm vào điểm giữa hai lông mày 
sẽ đưa lại kinh nghiệm "ánh sáng" và chuyên tâm vào trung tâm "rún” 
đưa lại một kinh nghiệm an lạc. Khi chuyên tâm vào trung tâm trái tim, 
các nguồn lực tích cực và tiêu cực của thân thể sẽ mau chóng trở nên 
hợp nhất và vì thế, sẽ kịp thời đưa lại kinh nghiệm "chiếu diệu không" 
hay "an lạc không". Những nhà tu Phật giáo Mật tông xác nhận rằng 
mỗi trung tâm trong năm trung tâm chính của thân thể có những chức 
năng đặc biệt và những công dụng thích hợp của nó. Chỉ có một vị 
Thầy đã đắc đạo mới có thẩm quyên giải thích cặn kẻ được chúng. 


Mind oƒ One-Pointedness 


Mind of one-pointedness 1s a concentrated state in which all the 
faculties and mental powers are focussed and governed by the wIll- 
power and directed towards one point or one obJect. ÀA one-pointed 
mind 1s the opposite of a distracted or scattered mind. According to the 
Abhidharma, Pali term “Ekaggata” means a one pointed state. This 
mental factor 1s the prImary componert ¡n all jhanas. One-pointedness 
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temporarily Inhibits sensual desire, a necessary conditon for any 
medifative attainment. “Ekaggata” exercises the function of closely 
contemplating the obJect; however, It cannot perform this function 
alone. lt requires the Joint action of the other Jhanas such as “Vitaka” 
(applying the associated sfate on the obJect), “Vicara” (sustaining them 
there), “PIiti” (bringing delipht in the object, “Sukha” (experlencing 
happiness In the Jjhana). According to Bhikkhu Piyananda in The Gems 
of Buddhism Wisdom, one-pointedness 1s a concentrated state in which 
all the faculties and mental powers are focussed and governed by the 
will-power and directed towards one point or one obJect. À one-pointed 
mind 1s the opposite of a distracted or scattered mind. Ordinarily our 
mental states are scattered In all directions but If the concentration 1s 
fixed on one obJect, then you begin to know the true nature of that 
obJect. The process of concentration gradually modifles the mental 
states until the whole menfal energy converges towards one point. lf 
you train your mind In one-pointedness, you wIll be able to bring 
calmness and tranguility to the mind and you wIll be able to gather 
yOUr affention to one point, so as fo stop the mind from frittering away 
and wasting Ifs useful energy. A calm mind 1s not an end in 1(self. 
Calmness of mind 1s only a necessary condition to develop “Insight.” In 
other words, a calm mind 1s necessary 1ƒ you want to have a deep look 
Into yourself and to have a deep understanding of yourself and the 
world. Samatha meditation trains the mind to various stages of mental 
concentration. At very hiph stages of mental concentration, known as 
Jnana, psychic powers can be developed. However, such hiph stages of 
concenfration are not necessary or practical for most people who have 
to live In the hectic pace of modern life. For most people, the mind 1s 
Jumping from past to present to future and from place to place. Such 
people waste an enormous amount of mental energy. If you can train 
your mind to maintain enough concentration to pay attention to each 
task from moment to moment, this 1s more than enough! When you are 
reading, walking, resting, talking, whatever you do In your dally life, 
act with a mind that 1s calm and that 1s paying aftention to each and 
every action. Learn to focus the mind on each task. 

Many masters recommended that the practitioner should first have 
mastered the breathing exercises to a certain extent before he engages 
1n this "concentrating-on-one-point” meditation; otherwise, he will find 
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It very difficult and boring. To concentrate on a point outside the 
physical body means to focus the attention on any obJect in front of one 
1S safer than, but not as effective as, concentrating the mind on a 
particular spot within the body. Focusing the attention on any part 
within the body wIll produce extraordinary and sometimes astonishing 
results. A specific psychical experlence will always be brought forth by 
concenfrating on a specIfic body centre. For Instance, concentrating on 
the point between the eyebrows will produce the experlence of "light" 
and on the navel-centre that of blissfulness. When the concentration 1s 
on the heart-centre, the posifive and negative forces of the body will 
soon become united and will thus, In time, produce the "illuminating- 
void" or "blissful-void” experience. Buddhist Tantrics assert that each 
of the five main centres (chakras) of the body has 1s special functions 
and preferential applicatlons. Only an accomplished Master can 
explain them with authoritative Intimacy. 
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Phụ Lục E 
Appendix E 


Theo Phật giáo, tâm của chúng ta là toàn bộ những gì mà chúng ta 
thấy, nghe và cảm thọ. Trong khi đó, vô tâm hay tâm không là tâm bất 
nhị: trạng thái của tâm thức trước khi nó bị chia thành nhị biên bởi tư 
tưởng. Như vậy, Tâm Không hay Vô tâm không có nghĩa là không có 
tâm, vô tâm có nghĩa là cái tâm không vướng mắc. Trong Thiền Phật 
giáo, “Vô Tâm” diễn tả trạng thái tâm thức trước khi nhị nguyên bị 
phân chia bởi tư tưởng. Chỉ khi nào trong tâm không còn một vật, ấy là 
vô tâm. Phật tử chân thuần đừng bao giờ nói là có hay không. Hãy 
nhận ra tánh không của tâm. Hãy thấy vạn pháp như ảnh hiện trong 
tâm, chúng ta không có lời nào để nói. Niệm không từ đâu tới và rồi 
biến mất. Hãy quan sát tâm mình với không một niệm; rồi thì có và 
không sẽ không còn làm bận tâm mình nữa. Phật dạy, trong tu tập phải 
lấy pháp vô tâm để chế ngự vọng tâm. Trong Thiền, Tâm Không là 
Tâm Siêu Việt. Như vậy, tâm “không” có nghĩa là cái tâm “không nhị 
”, hay nói nôm na là cái tâm “không biết”. Trong cái tâm “không 
biết, không có Phật, không có pháp, không tốt, không xấu, không 
sáng, không tối, không trời, không đất, không giống, không khác, 
không sắc, không không, không có bất cứ thứ gì trong đó. Nếu chúng ta 
giữ lấy cái tâm “không biết”, thấy như không thấy, nghe như không 
nghe, làm như không không làm. Đây chính là cái tâm không vướng 
mắc. Chúng ta dùng con mắt để nhìn, nhưng không chấp trước nơi mắt. 
Chúng ta dùng cái miệng mà không chấp trước nơi miệng. Nếu chúng 
ta giữ được cái tâm trong sáng như vậy, thì đỏ là đỏ, trắng là trắng, 
chúng ta không chấp trước vào đỏ mà cũng không chấp trước vào 
trắng. Chỉ có đỏ và trắng mà thôi. Không chứng đắc cái gì và cũng 
không có cái gì để chứng đắc cả (vô sở đắc). Điều nầy có nghĩa là 
trước khi suy nghĩ, không có ngôn ngữ và văn tự. Nếu chúng ta giữ lấy 
cái tâm không biết thì sẽ không có chứng đắc với không có gì để 
chứng đắc. Đây chính là cái tâm trống rỗng hay là tâm không. Tâm 
không là cái tâm không sanh diệt. Hành giả tu Phật, nhất là người tu 
thiển nên giữ cái tâm nầy trong mọi lúc và ở mọi nơi. 


biên 
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Tổ Bồ Để Đạt Ma mang sang Trung Quốc quan điểm của người 
Ấn về chư pháp đến từ tâm. Cái mà chúng ta gọi là tâm siêu việt vì nó 
vượt qua giới hạn, như mặt trời không bị mây che. Tất cả các vị nối 
pháp của Ngài, cho đến tổ thứ năm, đều đồng ý rằng thiển là giữ cho 
tâm này không bị nhiễm ô. Tâm như minh kính đài, không để cho bụi 
đóng khi soi nó, nghĩa là người tu phải giữ tâm mình như người soi 
gương giữ kiếng vậy. Mãi đến khi tiếng sét Huệ Năng nổ lên thì thuyết 
“[âm Không” mới thực sự ra đời. Tâm Không là Phật tánh sẵn có nơi 
mỗi chúng sanh (không phải do nỗ lực mà có cái tâm này, chỉ cần trở 
về với nó là được). ý tưởng là khi các bạn nỗ lực để hoàn thành một 
nhiệm vụ và nếu dốc hết năng lực, cuối cùng các bạn có thể thành 
công, các bạn tự buông mình với tư cách ý thức. Tuy nhiên, trên thực tế 
tâm thức của các bạn vẫn còn nỗ lực hoàn thành công việc, trước khi 
các bạn biết rõ điều đó các bạn thấy sự việc đã xong rồi, “Hoạn nạn 
của con người là cơ may của thượng đế.” Đó là điều mà người ta muốn 
nói bằng câu “Thực hiện được nhiệm vụ nhờ ở tâm không.” Nhưng 
người ta cũng có thể hiểu quan niệm của Phật chẳng có tâm theo cách 
triết học. Vì theo triết học Thiền, tất cả chúng ta đều có sẵn Phật tánh 
phát sinh Bát Nhã, soi sáng mọi sinh hoạt tinh thần và thể xác của 
chúng ta. Phật tánh cũng tác động như mặt trời phát sinh ra ánh sáng 
và sức nóng, hay như tấm gương phản ảnh tất cả những gì xuất hiện 
trước nó, nghĩa là một cách vô thức, với “vô tâm” theo nghĩa trạng từ. 
Vì vậy người ta nói rằng “Phật vô tâm” hay “nhờ thành Phật người ta 
hiểu vô niệm.” Do đó, một cách triết lý mà nói, không cần bất cứ một 
nỗ lực có ý thức nào cả, kỳ thật chúng chỉ là những chướng ngại cho sự 
thành Phật mà thôi. Chúng ta vốn là những vị Phật. Nói thành một cái 
gì đó là phạm Thánh và theo lý luận học, là một sự trùng lập. Do đó 
“không có tâm” hay “yêu thích vô niệm,” do vậy nó có nghĩa là không 
có tất cả mọi nỗ lực xảo diệu, tự tạo hay giả dối bên ngoài, tất cả đều 
trái ngược với tâm không. 

Đức Phật thường dạy, trong tu tập phải lấy pháp vô tâm để chế ngự 
vọng tâm. Theo thiển sư Huệ Hải Đại Châu trong Đốn Ngộ Yếu Môn 
Luận, trong vô niệm có chánh niệm chứ không có tà niệm. Và chánh 
niệm là niệm Bồ Đề, là giác ngộ. Tuy nhiên, Bồ để không thể chứng 
đắc vì Bồ đề chỉ là giả danh, và không có (thực tại cá biệt tương ứng 
làm đối tượng) chứng đạt. Trong quá khứ chưa từng có ai chứng đạt, 
trong vị lai không hề có người chứng đạt; vì nó là cái vượt ngoài tính 
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cách chứng đạt. Như thế không có gì để niệm, ngoại trừ chính Vô 
Niệm. Đây gọi là niệm chân chánh. Bồ để không có nghĩa là có một tư 
tưởng gì về một vật nào đó, nghĩa là không bận tâm đến cái gì cả. 
Không bận tâm đến cái chi hết tức là Vô Niệm trong mọi tường hợp. 
Khi đã hiểu như vậy, chúng ta đạt được Vô Niệm, và khi chứng đạt Vô 
Niệm, tức là đã giải thoát." Như vậy, rõ ràng thiển sư Huệ Hải đã đồng 
nhất 'Vô Tâm' với 'Vô Niệm', và vì cả hai là một, có thể dịch là 'Vô 
Thức' hay 'Không bận tâm' tùy theo trường hợp. Thiền sư Đại Huệ bảo 
đệ tử, Hoàng Bá Thành rằng: "Cái gọi là 'Vô Tâm' không phải như gỗ, 
đất, hay gạch đá, vô tri vô giác, cũng không có nghĩa là tâm bất động 
khi đối cảnh hay gặp những cơ duyên trần thế. Vô tâm ở đây là không 
gắn kết với bất cứ thứ gì, mà là tự nhiên và tự phát không gò bó trong 
mọi hoàn cảnh. Không có cái gì nhiễm ô, mà cũng không ở trong trạng 
thái nhiễm ô. Hành giả quán thân quán tâm như mộng như huyễn, mà 
cũng chẳng trụ tại cảnh mộng huyễn hư vô. Khi nào đến được cảnh 
giới này, mới có thể gọi là đến cảnh giới vô tâm thật sự." Tổ Bồ Đề 
Đạt Ma dùng chữ 'Vô Tâm'. Hai ngài Huệ Năng và Thần Hội thì dùng 
chữ 'Vô Niệm. Trong khi Huệ Hải coi cả hai đồng nghĩa để căn cứ 
theo đó mà giải thích Bồ để và giải thoát. Hành giả tu Thiển nên luôn 
nhớ rằng mục đích tối hậu của Thiền là giải thoát rốt ráo, cốt yếu ở 
chỗ không chấp trước, bởi vì tất cả mọi thứ trong thế giới sai biệt này 
đều có thể miêu tả bằng cách này hay cách khác nhưng không có cách 
nào là rốt ráo cả. Thực tại rốt ráo vượt lên hết thẩy mọi phạm trù, và 
do đó, vượt ngoài khả năng tư duy và sở đắc của chúng ta. 


Mimd oƒ Non-Existence 


According to Buddhism, our mind 1s all things that we see, hear 
and feel. Meanwhile, the mind of none-existence 1s the state Of 
consciousness before the division Into duality created by thought takes 
place. Thus, Iinconsciousness does not mean that we don”t have a mind 
or have no mind, 1t does mean that we have a mind which 1s free from 
attachment to thoughts (free from selí-consclousness). In Zen 
Buddhism, “No-Mind” describes a state consclousness before the 
division into duality created by thought takes place. Only when the 
mind 1s empty (does not have anything); thus it 1s called “mmind of non- 
exIstence.” Devout Buddhists should never say existence nor 
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emptiness. Let's realize the emptiness nature of the mind, seeing all 
things as Iimages reflected in the mind, we have no words to say 
whatsoever. Thought comes from nowhere, and then disappears. Watch 
our mind with no thoupht at all, then existence and emptiness will not 
bother us anymore. The Buddha taugh( that In cultivation, 
practictioners should take this mind to tame the deluded mind. In Zen, 
Mind of Non-ExIstence as a transcendental mind. Therefore, the mind 
of none-existence means the mind of non-duality, or normally 
speaking, the “don t-know” mind. In the “don”t-know” mind, there 1s 
Buddha, no Dharma, no good, no bad, no light, no dark, no sky, no 
ground, no same, no đifference, no empftiness, no form, no anything 1n 
1t. If we keep the “do not know” mind, seeing 1s the same as not seeIng, 
hearing 1s the same as not hearing, working 1s the same as not working. 
Thịs 1s the mind of no-attachment. We use our eyes, but there are no 
eyes. We use your mouth, but there 1s no mouth. If we keep a clear 
mind, red 1s red, white 1s white, we are not attached to red or to white. 
There 1s only red, only white. No attainment with nothing to attain. This 
means that before thinking there are no words and no speech. lÝ we 
keep “don't-know” mind, there 1s no-aftainment, with nothing to attain. 
Thịs 1s a truly empty mind. Empty mind 1s the mìnd which does not 
appear or disappear. Buddhist practitioners, especially, Zen 
practitioners should always keep this mind at all times. 

Patriarch Bodhidharma brought with him to China the Indian view 
that all this world comes from mind. What we may call Divine Mind, 
since 1t 1s beyond all limitations, Just as the sun 1s beyond all clouds. 
His successors, up to the Fifth Patriarch, agreed that meditation should 
be such as to favor the reception of this pure light without stain or dust. 
The monk”s mind was to be “a mirror bright” and must not “øather dust 
while 1t reflects,” which means that he must be on guard. lt was only 
upon the Hui-Neng”s lightning that the doctrine of “Mind of Non- 
ExIstence” came forward. Mind of Non-Existence means beings' 
innate Buddhahood. The Idea 1s that when every effort 1s put forward to 
achieve some task, and you are finally exhausted and have come fo an 
end of your energy, you gIive yourself up so far as your conscIousness 
1S concerned. In fact, however, your conscIous mind 1s still intensely 
bent on the workK accomplished. “Mans extemity 1s God”s 
opportunity.” This 1s really what 1s meant by “to accomplish the task by 
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no-mind." But there 1s also a philosophical construction of the Idea of 
Buddha's no-mind. For, according to Zen philosophy, we are all 
endowed with the Buddha-nature from which PraJna issues, 1llumining 
all our activities, menfal and physical. The Buddha-nature does this In 
the same way as the sun radiates heat and light, or as the mirror 
reflects everything coming before 1t, that 1s to say, unconscIously, with 
“no-mind'”, in 1ts adverbial sense. Hence 1t is declared that “Buddha 1s 
unconsclous" or “By Buddhahood 1s meant the unconscious. 
Philosophically speaking, therefore, no speclal conscIous sfrIVIngs are 
necessary; 1n fact they are a hindrance to the attainment of 
Buddhahood. We are already Buddhas. To talk about any sort of 
attainmert 1s a desecration, and logically a tautology (môn Lập Thừa). 
“Having no-mind,` or “cherishing the unconscious,` therefore means to 
be free from all these artificial, self-created, double-roofing efforts. 
Even this “having”, this “cherishing”, goes against “Mind of No- 
ExIstence.” 

The Buddha usually taught that in cultivation, practictioners should 
take this mind to tame the deluded mind. According to Zen master Hui- 
hai Ta-chou, In the Doctrine of the Vital Gate of Sudden Entry Into the 
Way (Tun-wu Ju-tao Yao-men Lunn), in the Unconscious there 1s right 
thought but no wrong thoupht. And right thought 1s to be consclous of 
Bodhi, enlightenment. However, Bodhi 1s unattainable; as to Bodhi, 1t 
Is no more than a provisionally made-up word, and there Is no 
corresponding Individual reality to be the obJect of sense attainmeti. 
Nor 1s there any one who has ever atfained 1t in the past or ever will 
affain 1t In the future; for it 1s something beyond atfainability. Thus 
there 1s nothing for one to think of, except the Unconscious 1fself. Thịs 
Is called true thought. Bodhi means not to have any thought on 
anything, that 1s to say to be unconscious of all thíng. To be 
unconscIous of all things 1s to have no-mind on all occasions. When this 
1s understood, we have the Unconscious, and when the UnconscIous 
(wu-nien) 1s realized, emancipation follows by Itself." Thus, Hui-hai 
evidently identified No Mind' (Wu-hsin) with No-thought (Wu-nien), 
and as they mean the same thing, they can be translated as the 
Unconscious' or 'to be unconscIous' according to the case. Zen master 
Ta-hui told his disciple, Huang Po Cheng, “The so-called 'No-mind' 1s 
not like clay, wood, or stone, that 1s, utterly devoid of conscIousness; 


604 


nor does the term imply that the mind stands still without any reaction 
when 1t contacts obJects or circumstances In the world. It does not 
adhere to anything, but 1s natural and spontaneous at all times and 
under all circumstances. There 1s nothing impure within 1t; neither does 
1t remain 1n a state of Impurity. He who observes his body and mind, 
sees them as magic shadows or as a dream. Nor does he abide in this 
magic and dreamlike state. When he reaches this point, then he can be 
considered as having arrived at the true state of No-mind." No Mind' 
(Wu-hsin) was used by Bodhidharma and 'No-thought' (Wu-nien) by 
Hui-neng and Shen-hui. While Hui-hai, here using them as synonyms, 
explans Bodhi (enlightenment) and emancipation by them. Zen 
practitioners should always remember that the ultmate end of Zen 
discipline 1s a complete emancipation In not having attachment to 
anything, because everything belonging to this world of partIculars 1s 
predictable In one way or another and not at all final. Final reality 1s 
above all categories, and therefore beyond thinkability or attainability. 
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Phụ Lục F 
Appendix F 


Hành Giá Tu Phật Nên Luôn Có 
Cái Tâm An Tịnh Và Tập Trung 


Trong khi tu tập chúng ta thường nghĩ rằng sự ổn ào, tiếng xe chạy, 
tiếng người nói, hình ảnh bên ngoài là những chướng ngại đến quấy 
nhiễu chúng ta khiến chúng ta phóng tâm, trong khi chúng ta đang cần 
sự yên tỉnh. Kỳ thật, ai quấy nhiễu ai? Có lẽ chính chúng ta là người 
quấy nhiễu chúng. Xe cộ, âm thanh vẫn hoạt động theo đường lối tự 
nhiên của chúng. Chúng ta quấy nhiễu chúng bằng những ý tưởng sai 
lầm của chúng ta, cho rằng chúng ở ngoài chúng ta. Chúng ta cũng bị 
dính chặt vào ý tưởng muốn duy trì sự yên lặng, muốn không bị quấy 
nhiễu. Phải học để thấy rằng chẳng có cái gì quấy nhiễu chúng ta cả, 
mà chính chúng ta đã ra ngoài để quấy nhiễu chúng. Hãy nhìn cuộc 
đời như một tấm gương phản chiếu chúng ta. Khi tập được cách nầy thì 
chúng ta tiến bộ trong từng thời khắc, và mỗi kinh nghiệm của chúng ta 
đều làm hiển lộ chân lý và mang lại sự hiểu biết. Một cái tâm thiếu 
huấn luyện thường chứa đầy lo âu phiền muộn. Bởi thế chỉ một chút 
yên tịnh do thiển đem lại cũng dễ khiến cho chúng ta dính mắc vào đó. 
Đó là sự hiểu biết sai lầm về sự an tịnh trong thiển. Có đôi lúc chúng 
ta nghĩ rằng mình đã tận diệt được tham sân si, nhưng sau đó chúng ta 
lại thấy bị chúng tràn ngập. Thật vậy, tham đắm vào sự an tịnh còn tệ 
hơn là dính mắc vào sự dao động. Bởi vì khi dao động, ít ra chúng ta 
còn muốn thoát ra khỏi chúng: trong khi đó chúng ta rất hài lòng lưu 
giữ sự an tịnh và mong muốn được ở mãi trong đó. Đó chính là lý do 
khiến chúng ta không thể tiến xa hơn trong hành thiền. Vì vậy, khi đạt 
được hỷ lạc, bạn hãy tự nhiên, đừng dính mắc vào chúng. Dù hương vị 
của sự an tịnh có ngọt ngào đi nữa, chúng ta cũng phải nhìn chúng dưới 
ánh sáng của vô thường, khổ và vô ngã. hành thiển nhưng đừng mong 
cầu phải đạt được tâm định hay bất cứ mức độ tiến bộ nào. Chỉ cần 
biết tâm có an tịnh hay không an tịnh, và nếu có an tịnh thì mức độ của 
nó nhiều hay ít mà thôi. Làm được như vậy thì tâm của chúng ta sẽ tự 
động phát triển. Phải có sự chú tâm kiên cố thì trí tuệ mới phát sanh. 
Chú tâm như bật đèn và trí tuệ là ánh sáng phát sanh do sự bật đèn đó. 
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Nếu không bật đèn thì đèn sẽ không sáng, nhưng không nên phí thì giờ 
với cái bật đèn. Cũng vậy định tâm chỉ là cái chén trống không, trí tuệ 
là thực phẩm đựng trong cái chén ấy. Đừng dính mắc vào đối tượng 
như dính mắc vào một loại chú thuật. Phải hiểu mục tiêu của nó. nếu 
chúng ta thấy niệm Phật khiến chúng ta dễ chú tâm thì niệm Phật, 
nhưng đừng nghĩ sai lầm rằng niệm Phật là cứu cánh trong việc tu 
hành. 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng tâm chỉ được an tịnh khi 
chúng ta tu tập và an trú trong trong các giáo lý của Đức Phật, chứ 
không phụ thuộc vào bất cứ ai khác. Thiển sư Bàn Khuê Vĩnh Trác 
viết trong quyển 'Tâm Bất Sinh': "Có một lần, trong tự viện của tôi, 
một vị Tăng ngủ thiếp đi. Một vị Tăng khác thấy vậy, cầm gậy hất vào 
người vị Tăng đang ngủ. Tôi quở trách anh ta: "Tại sao ông lại đánh 
anh ta vào lúc anh ta đang đánh một giấc trưa ngon lành như thế? Ông 
nghĩ rằng anh ta xa la Phật tâm và đang long bong đâu đó trong lúc 
ngủ phải không? Nếu ông tỉnh thức, ông tỉnh thức. Nếu ông ngủ, ông 
ngủ. Khi ông ngủ, ông ngủ trong Phật tâm, chẳng khác nào khi ông 
thức. Khi ông thức, ông thức trong Phật tâm, chẳng khác nào khi ông 
ngủ. Ông ngủ trong Phật tâm khi ông ngủ và ông thức và trú trong Phật 
tâm khi ông thức. Như thế, ông luôn trú trong Phật tâm. Ông không hể 
rời xa cái Tâm ấy dầu trong khoảnh khắc." Chính vì những lý do nêu 
trên, hành giả tu Phật nên luôn có cái tâm an tịnh và tập trung. Nói 
cách khác, tâm an tịnh và tập trung là một điều rất tốt cho bất cứ người 
tu Phật nào. Phật tử thuần thành nên dùng tâm bình an, tĩnh lặng và tập 
trung nầy để xem xét thân tâm. Ngay cả những lúc tâm bất an chúng ta 
cũng phải để tâm theo dõi; sau đó chúng ta sẽ thấy tâm an tịnh, vì 
chúng ta sẽ thấy được sự vô thường. Ngay cả sự bình an, tĩnh lặng cũng 
phải được xem là vô thường. Nếu chúng ta bị dính mắc vào trạng thái 
an tịnh, chúng ta sẽ đau khổ khi không đạt được trạng thái bình an tĩnh 
lặng. Hãy vứt bỏ tất cả, ngay cả cái khái niệm về sự bình an tĩnh lặng. 


Buddhist Practitioners Should Always 
Have A PeaceƒUul and Concentrated Mind 


In our cultivation, we think that noIses, cars, volces, siphfs, and so 
forth, are distractions that come and bother us when we want to be 
quiet. But who 1s bothering whom? Actually, we are the ones who go 
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and bother them. The car, the sound, the noise, the sight, and so forth, 
are just following their own nature. We bother things through some 
false Idea that they are outside of us and cling to the ideal of remaining 
quiet, undisturbed. We should learn to see that If 1s not things that 
bother us, that we go out to bother them. We should see the world as a 
mirror. It is all a reflection of mind. When we know this, we can ørow 
In every moment, and every experlence reveals truth and brings 
understanding. Normally, the untrained mind 1s full of worrles and 
anxIeties, so when a bịt of tranquilify arises from practicing mediftation, 
we easily become attached to It, mistaking states of tranquility for the 
end of meditation. Sometimes we may even think we have put an end 
to lust or greed or hatred, only to be overwhelmed by them later on. 
Actually, 1t is worse to be caught In calmness than to be stuck In 
agitation, because at least we will want to escape from agifation, 
whereas we are content to remain 1n calmness and not go any further. 
Thus, when extraordinarly blissful, clear states arilse from Insight 
meditation practice, do not cling to them. Although this tranguility has a 
sweet ftasfe, 1t too, must be seen as Impermanent, unsatisfactory, and 
empty. Practicing meditation without thought of attaining absorption or 
any special state. Just know whether the mind 1s calm or not and, 1Ý so, 
whether a litle or a lot. In this way it will develop on 1s own. 
Concentraton must be firmly established for wisdom to arise. To 
concentrate the mind 1s like turning on the switch, there 1s no light, but 
we should not waste our time playing with the switch. Likewlse, 
concentfration 1s the empty bowl and wisdom 1s the food that fills it and 
makes the meal. Do not be attached to the obJect of meditation such as 
a mantra. Know Ifs purpose. lÝ we succeed in concenfrating our mind 
using the Buddha Recitation, let the Buddha recitation go, but 1t 1s a 
mistake to think that Buddha recitation 1s the end of our cultivation. 
Devout Buddhists should always remember that we can only have 
peaceful and concentration mind when we cultivate and abide 
(establish themselves) In the teachings of the Buddha, not depending 
upon anybody else. In the Unborn, Zen Master Bankeli wrote: ”“There 
was once a monk in my temple who had been dozing off. Another 
monk saw him and really laid Into him with a stick. I reprimanded him: 
'Why hit him when he's enJoying a pleasant nap? Do you think he 
leaves the Buddha-mind and goes somewhere else when he sleeps?... 
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lf you stay awake, you stay awake. If you sleep, you sleep. When you 
sleep, you sleep In the same Buddha-mind you were awake In. When 
youre awake, youre awake In the same Buddha-mind you were 
sleeping In. You sleep in the Buddha-mind while you sleep and are up 
and about in the Buddha-mind while you are up and about. That way, 
you always stay in the Buddha-mind. Youre never apart from 1t for an 
Iinstant."”" Due to these above mentioned reasons, Buddhist practifIoners 
should always have a peaceful and concentrated mind. In other words, 
a peaceful and concentrated mind 1s always good for any cultivator. 
Devoted Buddhists should always make the mind peacefUl, 
concentrated, and use this concentration to examine the mind and body. 
When the mind 1s not peaceful, we should also watch. Then we will 
know true peace, because we will see Impermanence. Even peace 
must be seen as Impermanent. If we are attached to peaceful states of 
mind, we will suffer when we do not have them. Give up everything, 
even the concept of peace. 
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Phụ Lục G 
Appendix G 


Hành Giả Tu Phật Nên Luôn Nhớ Rằng 
Tà Tâm Khởi Ma Hiện, Chánh Tâm Khởi Phật Hiện 


Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, chương mười, Lục Tổ bảo: “Các ông 
lắng nghe, những người mê đời sau nếu biết chúng sanh tức là Phật 
tánh, nếu biết chúng sanh muôn kiếp tìm Phật cũng khó gặp. Nay tôi 
dạy các ông biết tự tâm chúng sanh, thấy tự tâm Phật tánh. Muốn cầu 
thấy Phật, chỉ biết chúng sanh, chỉ vì chúng sanh mê Phật, chẳng phải 
Phật mê chúng sanh. Tự tánh nếu ngộ, chúng sanh là Phật; tự tánh nếu 
mê, Phật là chúng sanh; tự tánh bình đẳng, chúng sanh là Phật; tự tánh 
tà hiểm, Phật là chúng sanh. Tâm các ông nếu hiểm khúc tức Phật ở 
trong chúng sanh, một niệm bình trực tức là chúng sanh thành Phật. 
Tâm tôi tự có Phật, tự Phật đó là chơn Phật, nếu tự không có tâm Phật 
thì chỗ nào cầu được chơn Phật? Các ông tự tâm là Phật lại chớ hồ 
nghi, ngoài không một vật mà hay dựng lập đều là bổn tâm sanh ra 
muôn pháp, nên kinh nói tâm sanh các thứ pháp sanh, tâm diệt các thứ 
pháp diệt, nay tôi để bài kệ cùng các ông từ biệt gọi là Tự Tánh Chân 
Phật Kệ, người đời sau biết được ý kệ nầy tự thấy bổn tâm, tự thành 
Phật đạo. Kệ rằng: 

“Chơn như tự tánh là chơn Phật, 
Tà kiến tam độc là ma vương, 
Khi tà mê ma ở trong nhà, 
Khởi chánh kiến Phật ở trong nhà. 
Trong tánh tà kiến tam độc sanh, 
Tức là ma vương đến trong nhà, 
Chánh kiến tự trừ tâm tam độc, 
Ma biến thành Phật thật không giả. 
Pháp thân báo thân và hóa thân, 
Ba thân xưa nay là một thân, 
Nếu nhằm trong tánh hay tự thấy, 
Tức là nhơn Bồ Đề thành Phật. 
Vốn từ hóa thân sanh tánh tịnh, 
Tánh tịnh thường ở trong hóa thân. 
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Tánh khiến hóa thân hành chánh đạo, 
Về sau viên mãn thật không cùng. 
Tánh dâm vốn là nhơn tánh tịnh, 
Trừ dâm tức là thân tánh tịnh, 
Trong tánh mỗi tự lìa ngũ dục, 
Thấy tánh sát na tức là chơn. 

Đời nầy nếu gặp pháp đốn giáo, 
Chợt ngộ tự tánh thấy được Phật. 
Nếu muốn tu hành mong làm Phật, 
Không biết nơi nào nghĩ ầm chơn. 
Nếu hay trong tâm tự thấy chơn, 
Có chơn tức là nhơn thành Phật, 
Chẳng thấy tự tánh ngoài tìm Phật, 
Khởi tâm thảy là người đại sĩ. 
Pháp môn đốn giáo nay lưu truyền, 
Cứu độ người đời phải tự tu, 

Bảo ông người học đạo đời sau, 
Không khởi thấy nầy rất xa xôi.” 

Suy nghĩ thật kỹ những lời dạy của Lục Tổ, hành giả tu Phật sẽ 
luôn thấy rằng khi tà tâm khởi, ma hiện; khi chánh tâm khởi, Phật 
hiện. Những lời dạy này sẽ mãi mãi là chân lý cho tất cả hành giả tu 
Phật! 


Buddhist Practiioners Should Always Ñemermber 
That Deviant Mind Arises, Demons Appear; 
Correct Mind Arises, Buddhas Appear 


According to the Flatform Sutra, Chapter Ten, the Sixth Patriarch 
said, “All of you please, listen carefully. If those of future generations 
recognIze living beings, they will have perceived the Buddha-nature. lf 
they do not recognize living beings, they may seek the Buddha 
throughout many aeons but he wIll be difficult to meet. [ will now teach 
you how to recognize the living beings within your mind and how to 
see the Buddha-nature there. lf you wish to see the Buddha, simply 
recognIze living beings for it 1s living beings who are confused about 
the Buddha and not the Buddha who 1s confused about living beings. 
When enliphtened to the self-nature, the living being 1s a Buddha. lf 
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confused about the self-nature, the Buddha 1s a living being. When the 
self-nature 1s Impartial, the living being 1s the Buddha. When the self- 
nature 1s biased, the Buddha 1s a living being. lf your thoughts are 
devious and malicious, the Buddha dwells within the living being but 
by means of one Impartial thought, the living being becomes a Buddha. 
Our minds have their own Buddha and that Buddha 1s the true Buddha. 
If the mind does not have 1ts own Buddha, where can the true Buddha 
be sought? Your own minds are the Buddha; have no further doubts. 
Nothing can be established outside the mind, for the oripinal mind 
produces the ten thousand dharmas. Therefore, the Sutras say, “The 
mind produced, all dharmas are produced; the mind extinguished, all 
dharmas are extinguished. Now, to say goodbye, I will leave you a 
verse called the “Self-Nature”s True Buddha Verse.' People of the 
future who understand 1ts meaning will see their original mind and 
realize the Buddha Way. The verse runs: 

“The true-suchness self-nature 1s the true Buddha. 

Deviant views, the three poisons are the demon King. 

At tmes of deviant confusion, the demon king 1s 1n the house; 

But when you have proper views, the Buddha 1s In the hall. 

Deviant views, the three poisons produced within the nature, 
Are Just the demon king come to dwell in the house. 

Proper views casting out three poisons of the mind. 
Transform the demon Into Buddha True, not False. 
Dharma-body, Reward-body, and Transformation-body: 
Fundamentally the three bodies are one body. 

Seeing that for yourself within your own nafure 

Is the Bodhi-cause for realizing Buddhahood. 

The pure nature 1s originally produced from the Transformation-body. 
The pure nature 1s ever-present within the Transformation-body. 
One”s nature leads the transformation-body down the right road. 

And In the future the full perfection 1s truly without end. 

The root cause of purity 1s the lust nature, for once rid of lust, 
the substance of the nature 1s pure. 

Each of you, within your natures; abandon the five desires. 
In an Instant, see your nature, 1t 1s true. 

lfin this life you encounter the door of Sudden Teaching 
You will be suddenly enlightened to your 
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Self-nature and see the Honored of the world. 

lf you wish to cultivate and aspire to Buddhahood, 

You won't know where the truth 1s to be sought 

Unless you can see the truth within your own mind, 

Thịs truth which 1s the cause of realizing Buddhahood. 

Not to see your self-nature but to seek the Buddha outside: 

lf you think that way, you are deluded Iindeed. 

I now leave behind the Dharma-door of the Sudden Teaching 

To liberate worldly people who must cultivate themselves. 

lannounce to you and to future students of the Way: 

lf you do not hold these views you wIll only wasfe your time.” 

Thinking very carefully the Sixth Patriarch's teachings, Buddhist 

practitioners will always see that when deviant mind airses, demons 
appear; when correct mind arises, Buddhas appear. These teachings 
wWIll forever be the Truth for all Buddhist practitionersl 
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Phụ Lục H 
Appendix H 


Tâm Bất Nhị 


Tâm bất nhị là tâm nhìn chân lý không phân chia sai khác. Đây là 
sự đồng nhất của Phật tánh; Phật Pháp không hai không khác. Dưới 
con mắt huệ của đức Phật, tất cả mọi thứ hiện hữu, hữu tình hay vô 
tình, đều có giá trị tuyệt đối và không thể nào làm cho khác hơn được. 
Trong Thiển, khái niệm bất nhị thường đi liền với khái niệm tánh 
không, và cả hai đều có trong một công án nổi tiếng. Trong cuộc đối 
đáp nổi tiếng giữa Bồ Đề Đạt Ma và Lương Võ Đế, Lương Võ Đế hỏi 
Bồ Đề Đạt Ma ông ta có được những công đức gì khi đã làm được 
nhiều việc phước đức dựng tháp, xây chùa viện. Bồ Đề Đạt Ma đáp: 
"Không một công đức nào cả. Tất cả đều trống không.' Bồ Để Đạt Ma 
muốn nói đến khái niệm không một điều gì có giá trị, mọi hiện tượng 
đều rỗng không, không ý nghĩa. Nhà vua không hiểu chút nào, vì vậy 
lại hỏi tiếp: 'Vậy ai đang đứng trước mặt trẫm đây?' Bồ Đề Đạt Ma 
đáp: 'Bần Tăng không biết.' Công án này ám chỉ đến tánh không và sự 
tương quan mật thiết giữa phi tri thức và bất phân li." Thiển sư Bách 
Trượng Hoài Hải dạy: "Kinh Kim Cang nói rằng 'Nếu tâm thức chúng 
sinh bám chặt vào Phật Pháp, họ sẽ chấp thủ khái niệm về một cái 
ngã, (một sinh thể và một cuộc sống). Nếu chúng sinh bám chặt vào 
Vô Pháp, họ vẫn chấp thủ khái niệm một cái ngã, (một sinh thể và một 
cuộc sống).' Do đó, chúng ta không nên bám chặt cũng như không nên 
chấp thủ những khái niệm, về Pháp cũng như về Vô Pháp. Như thế là 
trì giữ Chân Pháp. Nếu mấy ông hiểu được luận thuyết này, là một lối 
giải thoát thực sự, mấy ông đến được cửa ải 'Bất Nhị." Vào năm 1262, 
Hojo Tokiyori, quan nhiếp chánh của Tướng quân, đến tham vấn thiền 
sư Funei. Hojo Tokiyori tuyên bố: "Gần đây tôi đã ngộ được pháp vốn 
chẳng phải vô thường mà cũng chẳng phải là thường." Sư Funei bảo: 
"Thiền pháp chỉ nhắm đến mục đích kiến tánh. Nếu ông liễu ngộ được 
chân tánh, ông sẽ hiểu thông suốt bản chất của vạn pháp." Quan nhiếp 
chánh thưa: "Xin đại sư mở lòng từ bi chỉ dạy cho." Sư EFunei bảo: 
"Trên thế gian này, đường Đạo không hai; bậc giác ngộ không có hai 
tâm. Nếu ông thấu triệt được cái tâm chẳng hai này, ông sẽ nhận ra 
rằng đó chính là chân tánh vô nhiễm, cội nguồn của ngã tướng và vạn 
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pháp." Bất nhị là trọng tâm của học thuyết Đại Thừa. Tính không hai 
hay không khác biệt về luân hồi và niết bàn. Theo Tâm Kinh, khi ngài 
Bồ Tát Quán Thế Âm nói sắc chẳng khác không, không chẳng khác 
sắc. Các uẩn khác lại cũng như vậy, cũng chẳng khác không và không 
cũng chẳng khác các uẩn. Bởi vậy, luân hồi và niết bàn, các uẩn và 
tính không, các hiện tượng và những cái vô điều kiện, cái có điều kiện 
và siêu đẳng, tất cả đều là những khả năng xen lẫn nhau, chúng đều 
tương đối với nhau, chúng đều không hiện hữu độc lập. Thật vậy, vì 
chúng tương đối với nhau, nên mỗi thứ tuyệt nhiên đều không thật và 
huyễn. Cho nên tính hai mặt của luân hồi sanh tử và niết bàn bị hủy bỏ 
trong cái nhìn của “tánh không” hay “huyễn”. Tánh không chính là con 
đường bên ngoài các thái cực, ngay cả thái cực về luân hồi và niết 
bàn. 


The Non-Dual Mind 


The non-dual mind 1s the one that see the undivided truth or the 
Buddha-truth. Thịis 1s the unity of the Buddha-nature; the Buddha- 
dharma 1s no second nor difference. Under the eye of the Buddha's 
wIsdom, all existing things, animate or Iinanimate, have the absolute 
value and so are undifferentiated. In Zen, the concept of nonduality 
usually goes with the concept of emptiness, and they are brought 
together in a well-known koan. In Bodhidharma's famous Interview 
with Emperor Wu, Wu asked Bodhidharma what merit had been 
obtained by all Wưs good works of building stupas and places of 
practice. Bodhidharma replied, No merit whatsoever. All empty.' He 
was referring to the concept that nothing has any value, that everything 
1s empty and without definition. The emperor didnt get 1t at all. So he 
said, "Who 1s It that stands before me? and Bodhidharma said, T dont 
know.' This koan alludes to emptiness and to the inimacy of not 
knowing, of nonseparation." Zen Master Huai-Hai taupht: "The 
Diamond Sutra ways: Tf their mind grasp the Dharma, they wIll still 
cling to the notlon of an ego (a being and a life); 1f their minds gørasp 
the non-Dharma, they wIll still cling to the notion of an ego. Therefore, 
we should not grasp at and hold onto the notions either of Dharma or of 
nof-Dharma.' Thịs 1s holding to the true Dharma. If you understand this 
doctrine, that 1s true deliverance, that, Indeed, 1s reaching the gate of 
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nonduality." In 1262, HojJo TokIiyorI, regent of the Shogun, went fo see 
Zen master Funel. He announced, "Recently I have perceived that 
which 1s neither impermanent nor permanent." The Zen master said, 
"Zen study only aims at perception of essential nature. lf you attain 
perception of essential nature, you will understnad everything." The 
regent asked, "Please teach me a method." The Zen master responded, 
”There are no two Ways In the world; sages do not have two minds. If 
you know the mind of sages, you wIll find that it 1s the Iinherent essence 
that 1s the roof source of your own self.”" The nonduality 1s the central 
Mahayana doctrine. The nonduality or non-differentiation of samsara 
and nirvana. According to the Heart Sutra, Avalokitesvara Bodhisattva 
says that form 1s not different from emptiness and emptiness 1s not 
different from form. The other aggregates, too, are not different from 
emptiness, and emptiness 1s not different from the aggregates. Thus 
samsara and nirvana, the aggregates and emptiness, phenomena and 
conditioned, the conditioned and the transcendental are all alternatIves 
that are relative to each other. They have no independent existence. 
Indeed, because they are relative to each other, they are, each of them, 
ultimately unreal and empty. Hence the duality of samsara and nirvana 
1s đissolved in the vision of emptiness. Emptiness 1s the way out of all 
extremes, even the extremes of samsara and nirvana. 
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Phụ Lục I 
Appendix I 


Tâm Đích Thị Phật Pháp Tăng 


Phật Bảo, Pháp Bảo, Tăng Bảo là Tam Bảo, là ba ngôi quí báu 
trong Phật giáo. Phật Bảo là bảo thứ nhất trong Tam Bảo. Pháp Bảo là 
kho tàng Phật pháp, là diệu pháp mà Đức Phật đã thuyết giáo, được 
trân quý như của báu của người thế tục, ngôi hai trong Tam Bảo. Ngôi 
báu Tăng, ngôi thứ ba trong Tam Bảo (những vị Tăng sĩ đã phát chân 
vô lậu trí và trở thành phước điền cho đời kính trọng và quy theo). 
Trong khi đó, theo Phật pháp, tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm 
Địa Quán Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất 
cả các pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên 
đường, tâm tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng 
hay đau khổ, vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. Các thiển sư lại 
cho rằng tâm chính là Phật, Pháp và Tăng. Một hôm, Tam Tổ Tăng 
Xán đã nói với Nhị Tổ Huệ Khả, "Con khốn khổ vì bệnh tê thấp, xin 
sư phụ cho con sám hối tội lỗi." Nhị Tổ đáp, "Cho ta xem tội lỗi của 
con, rồi ta sẽ cho con sám hối." Sau một hồi suy nghĩ, Tăng Xán nói: 
"Con đã tìm, nhưng không thấy tội." Huệ Khả đáp: "Đấy, ta đã gột 
sạch tội lỗi cho con, nhưng từ đây về sau, con phải thành tâm nương 
tựa vào Phật, Pháp, Tăng." Tăng Xán nói: "Ở với sư phụ, con biết thế 
nào là Tăng, nhưng con không biết rõ về Phật và về Pháp." Huệ Khả 
đáp: "Tâm là Phật. Tâm là Pháp. Cả hai là một. Tăng cũng là Tâm." 
Tăng Xán bèn nói: "Hôm nay con hiểu được bản tánh của tội lỗi không 
nằm ở bên ngoài, không nằm ở bên trong, cũng không nằm ở khoảng 
giữa. Điều này cũng giống như tâm vốn không phân ly với Phật và 
cũng không phân ly với Pháp." 


Mimd is Buddha, Dharma, and Sangha 


Buddha, Dharma and Sangha are the Buddhist Trinty or the three 
Jewels, the three Precious Ones in Buddhism. Buddha-Treasure 1s the 
first of the Triratna. Dharma-treasure 1s the treasure of wonderful Law 
or Buddha-truth, the second personification In the Triratna. Sangha- 
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Treasure 1s the third treasure of the Triratna. Meanwhile, according to 
Buddhism, the mind 1s the root of all dharmas. In Contemplation of the 
Mind Sutra, the Buddha taught: “All my tenets are based on the mind 
that 1s the source of all dharmas." The mind has brought about the 
Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s the main driving force that 
makes us happy or sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. Zen 
masters consider the mind as Buddha, Dharma and Sangha. One day, 
Zen Master Seng-Ts'an, the Third Ancestor of the Ch'an School said to 
Hui-k'e, the Second Ancestor, "I have rheumatism; please confess the 
sin for me." Hui-ke replied, "Show me your sin and I will confess 1t for 
you." After a long period of reflection, Seng-Ts'an said, "I have looked 
for, but [ am unable to find my sin." Hui-ke replied, "[ have thus 
finshed confessing your sin, but still you must rely on Buddha, the 
Dharma, and the Sangha." Seng-Tslan said, "Seeing you, I[ know what 
the Sangha 1s, but I am not clear about the Buddha and the Dharma." 
Hui-ke replied, “This mind 1s the Buddha; this mìnd 1s the Dharma. 
They are not two. The Sangha 1s also this mind.” Seng-Ts'an then said, 
”“Ioday I know that the nature of sin 1s neither Inside nor oufside nor 1n 
between. It 1s Jjust like the mind that 1s not separate from the Buddha 
and the Dharma.” 
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Phụ Lục J 
Appendix J 


Tự Tâm Quy Y Tự Tánh 


Trong Thiển, tâm được dùng để chỉ hoặc là tính thần của một 
người theo nghĩa toàn bộ những sức mạnh về ý thức, tinh thần, trái tim, 
hay tâm hồn, hoặc là sự hiện thực tuyệt đối, tinh thần thật sự nằm bên 
ngoài nhị nguyên của tâm và vật. Để cho hành giả dễ hiểu hơn về 
Tâm, các vị thầy Phật giáo thường chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, 
nhưng đối với Thiển, Tâm là một toàn thể vĩ đại, không có những 
thành phần hay phân bộ. Các đặc tính thể hiện, chiếu diệu và vô tướng 
của Tâm hiện hữu đồng thời và thường hằng, bất khả phân ly trong cái 
toàn thể. Trong khi tự tánh là thực chất của bản ngã, đồng nghĩa với 
bản tính thật hay Phật tính. Đây là bản tính cố hữu của mọi sự tổn tại, 
và chỉ có thể kinh nghiệm qua thực chứng mà thôi. Tự tánh hay bản 
tánh, trái lại với tánh linh thượng đẳng. Tự tánh luôn thanh tịnh trong 
bản thể của nó. Bản chất của hiện hữu hay cái gồm nên bản thể của sự 
vật. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo Mahamati: “Này Mahamati, 
bản chất của hiện hữu không phải như người ngu phân biệt nó.” Vạn 
hữu trong thế giới hiện tượng đều không thường bền, chỉ hiện hữu tạm 
thời, chứ không có tự tánh. 

Một hôm, có người đã hỏi Ishida Baigan, người sáng lập ra phong 
trào Tâm Học Shingaku của giới cư sĩ Thiển Phật giáo tại Nhật Bản: 
"Theo ông, tâm và tánh khác nhau như thế nào?" Ishida Baigan đáp: 
"Tâm bao gồm tánh và tình thức. Tánh là thể nên tịch lặng và thường 
chiếu; tâm là dụng nên biến động không ngừng. Xét về bản thể, tâm 
vốn là tánh, thanh tịnh và hằng sáng cho đến khi nó bị quấy rối bởi 
trần cảnh và xáo động bởi tình thức. Tâm là giới của năng lực, tánh là 
giới của nguyên lý, giống như mặt trăng phản chiếu ngay trên cả một 
giọt sương thật nhỏ; mặc dầu không lộ hình tướng, chơn tâm diệu tánh 
luôn hiện hữu trong lòng vạn vật." Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, chương 
thứ sáu, Lục Tổ dạy: “Nầy thiện tri thức! Tự tâm quy y tự tánh là quy y 
chơn Phật. Tự quy y là trừ bỏ trong tự tánh tâm bất thiện, tâm tật đố, 
tâm siểm khúc, tâm ngô ngã, tâm cuống vọng, tâm khinh người, tâm 
lấn người, tâm tà kiến, tâm cống cao, và hạnh bất thiện trong tất cả 
thời, thường tự thấy lỗi mình, chẳng nói tốt xấu của người khác, ấy là 


620 


tự quy y. Thường tự hạ tâm, khắp hành cung kính tức là thấy tánh 
thông đạt lại không bị ngăn trệ, ấy là tự quy y. 


Own Mind Takes Reƒfuge with the Selƒ-Nafure 


In Zen, mind means either the mind of a person in the sense of all his 
pOW€rS OŸ consciousness, mind, heart and spirit, or else absolutely reality, the 
mind beyond the distinction between mind and matter. lt 1s for the sake of 
øiving practiioners an easier understanding of Mind, Buddhist teachers 
usually divide the mind Into aspects or layers, but to Zen, Mind 1s one great 
Whole, without parts or divisions. The manifestatuing, 1lluminating, and 
nonsubstantial characteristics of Mind exist simultaneously and constantly, 
1nseparable and indivisible in their totality. Meanwhile, self-nature, another 
expression for the Buddha-nature that 1s Immanent 1n everything existing and 
that 1s experienced ¡n self-realization. Original nature, contrasted to supreme 
spirit or purusha. Original nature 1s always pure In 1ts original essence. Self- 
nature, that which constitutes the essential nature of a thíng. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati, the nature of 
©xistence 1s not as 1t 1S discriminated by the Ignorant.” Things 1n the 
phenomenal world are transient, momentary, and without duration; hence they 
have no self-nature. Also according to The Lankavafara Sutra, there are seven 
types of self-nature. 

One day, someone asked Ishida Baigan, a founder of Shingaku Mind 
Sfudies, a lay movement inspired by Zen Buddhism in Japan: "Are mind and 
essence different?" Baigan replied, "Mind includes both essence and sense; 1t 
has movement and stillness, substance and function. Essence 1s the substance, 
which 1s tranquil; mind, whiích moves, 1s the function. Speaking of mind in 
terms of essence, 1t resembles essence 1n a way; the substance of mind 1s 
unminding until it 1s đisturbed; essence 1s also unminding. Mind 1s the realm of 
energy, essence 1s the realm of noumenon. Just as the moon 1s reflected even 
1n a tiny drop of dew, noumenon 1s inwardly present in all things, even though 
I{ 1S 1nvisible." According to the Flatform Sutra, Chapter Six, the Sixth 
Patrlarch taught: “Good Knowing Advisors, when your own mind takes refuge 
with your self-nature, 1t takes refuge with the true Buddha. To take refuge 1s 
to rid your self-nature of ego-centered and unwholesome thoughts as well as 
Jealousy. obsequiousness, deceitfulness, contempt, pride, conceit, and deviant 
views, and all other unwholesome tendencies whenever they arise. To take 
refuge 1s to be always aware of your own transeressions and never to speak of 
other people”s good or bad traits. Always to be humble and polite 1s to have 
penetrated to the self-nature without any obstacle. That 1s taking refuge.” 


621 


Phụ Lục K 
Appendix K 


Tức Tâm Tức Phật 


Theo giáo thuyết nhà Phật, Phật là danh hiệu của một bậc đã xé 
tan bức màn vô minh, tự giải thoát mình khỏi vòng luân hồi sanh tử, và 
thuyết giảng con đường giải thoát cho chúng sanh. Chữ “Buddha” lấy 
từ gốc Phạn ngữ “Budh” có nghĩa là giác ngộ, chỉ người nào đạt được 
Niết Bàn qua thiển tập và tu tập những phẩm chất như trí tuệ, nhẫn 
nhục, bố thí. Con người ấy sẽ không bao giờ tái sanh trong vòng luân 
hồi sanh tử nữa, vì sự nối kết ràng buộc phàm phu tái sanh đã bị chặt 
đứt. Qua tu tập thiển định, chư Phật đã loại trừ tất cả những tham dục 
và nhiễm ô. Vị Phật của hiển kiếp là Phật Thích Ca Mâu Ni. Ngài sanh 
ra với tên là Tất Đạt Đa trong dòng tộc Thích Ca. Đối với Phật tử tu 
Thiền, vấn để giải thoát đành là hệ trọng, nhưng có cái còn hệ trọng 
hơn, đó là câu hỏi "Phật là gì?" Một khi nắm vững được vấn đề ấy là 
hành giả đã hoàn tất Phật sự của mình. Trong khi Tâm là một tên khác 
của A Lại Da Thức (vì nó tích tập hạt giống của chư pháp hoặc huân 
tập các hạt giống từ chủng tử chủng pháp mà nó huân tập). Không 
giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng ta nhận 
thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều điều 
khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng bằng 
phép loại suy. Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán Kinh, 
Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các pháp 
đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm tạo 
địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau khổ, 
vui hay buồn, trầm luân hay giải thoát. "Tâm" để chỉ trái tim, linh hồn, 
và tâm. Người xưa tin rằng 'tâm' nằm ngay vùng ngực. Trong Thiền, từ 
nầy chỉ hoặc là tinh thần của một người theo nghĩa toàn bộ những sức 
mạnh về ý thức, tinh thần, trái tim, hay tâm hồn, hoặc là sự hiện thực 
tuyệt đối, tinh thần thật sự nằm bên ngoài nhị nguyên của tâm và vật. 
Để cho hành giả dễ hiểu hơn về Tâm, các vị thầy Phật giáo thường 
chia Tâm ra làm nhiều giai tầng, nhưng đối với Thiền, Tâm là một 
toàn thể vĩ đại, không có những thành phần hay phân bộ. Các đặc tính 
thể hiện, chiếu diệu và vô tướng của Tâm hiện hữu đồng thời và 
thường hằng, bất khả phân ly trong cái toàn thể. Theo thí dụ thứ 30 của 
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Vô Môn Quan, một hôm, ngài Đại Mai hỏi Mã Tổ: "Phật là øì? Mã 
Tổ đáp: "Tức tâm tức Phật." Theo Vô Môn Huệ Khai trong Vô Môn 
Quan, nếu thấy liền được như vậy thì mặc áo Phật, ăn cơm Phật, nói 
lời Phật, làm việc Phật. Tức là Phật vậy. Tuy như thế, Đại Mai đã 
khiến bao người nhận lầm phương hướng. Đâu biết rằng nói một chữ 
Phật, phải ba ngày súc miệng. Nếu là người có trí, nghe nói "Tức tâm 
tức Phật” thì bịt tai mà chạy. 


MMind Is Buddha 


According to Buddhist teachings, Buddha 1s an epithet of those who 
successfully break the hold of ignorance, liberate themselves from 
cyclic existence, and teach others the path to liberation. The word 
“Buddha” derived from the Sanskrit root budh, “to awaken,” 1t refers to 
someone who attains Nirvana through medifative practice and the 
cultivation of such qualitles as wIsdom, patience, and generosity. Such 
a person will never again be reborn within cyclic existence, as all the 
cogmitive ties that bind ordinary beings to continued rebirth have been 
severed. Through ther meditative practice, buddhas have eliminated 
all craving, and defilements. The Buddha of the present era 1s referred 
to as “Sakyamuni” (Sage of the Sakya). He was born Siddhartha 
Gautama, a member of the Sakya clan. With Zen practitioners, the 
problem of emancipation 1s Important, but the still more important one 
1S, "Who or what 1s the Buddha?" When this 1s mastered, practitioners 
have rendered therr full services. Meanwhile, “Mind” 1s another name 
for Alaya-vijinana. Unlike the materlal body, Iimmaterial mind 1s 
invisible. We are aware of our thoughts and feelings and so forth by 
direct sensation, and we Infer their existence in others by analogy. The 
mind 1s the root of all dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the 
Buddha taught: “All my tenets are based on the mind that 1s the source 
of all dharmas." The mind has brought about the Buddhas, the Heaven, 
or the Hell. It 1s the main driving force that makes us happy or 
sorrowful, cheerful or sad, liberated or doomed. The term “"Mind” 1s 
used for heart, mind, soul and spirit. Ancient people believed that 
Tnind' 1s In the chest area. In Zen, it means either the mind of a person 
1n the sense of all his powers of consciousness, mind, heart and spirit, 
or else absolutely reality, the mind beyond the distinction between 
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mind and matter. It Is for the sake of giving practitloners an easIer 
understanding of Mind, Buddhist teachers usually divide the mind 1nto 
aspects or layers, but to Zen, Mind 1s one great Whole, without parts or 
divisions "The manifestating, I1lluminating, and nonsubstantial 
characterisics of Mind exist simultaneously and constantly, 
inseparable and indivisible in therr totality. According to example 30 of 
the Wu-Men-Kuan, the identity of mind and Buddha, one day, Ta-mel 
asked Ma-tsu, "What 1s Buddha?” Ma-tsu said, “This very mind 1s 
Buddha." According to Wu Men Hui-Kali in the Wu-Men-Kuan, 1 you 
can graps this point directly, you wear Buddhas robes, eat Buddha's 
food, speak Buddha's words, take Buddha's role. That 1s, you yourself 
are Buddha. Ta-mel, however, misled quite a few people 1nfo trusting a 
broken scale. Dont you know you should rinse out your mouth for three 
days when you utter the name Buddha? If you are genuine, you lI run 
away holding your ears upon Just hearing the words, ”This very mind 1s 
Buddha." 
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Phụ Lục L 
Appendix L 


Tâm Không Cảnh Lặng 
Vượt Thánh Siêu Phàm 


Thiển Sư Thông Vinh, tên của một vị sư Việt Nam, quê ở Hải 
Dương, thường nhắc nhở đệ tử: “Nơi tâm vin vào đó mà chạy theo gọi 
là cảnh, như pháp là nơi ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc là nhãn 
thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào gọi là 
thanh cảnh, vân vân. Ngoại cảnh giới là cảnh không phải do nội tâm 
hiện ra, mà từ bên ngoài đến. Cảnh là nơi tâm vin vào đó mà chạy 
theo gọi là cảnh, như pháp là nơi ý thức vin vào gọi là pháp cảnh, sắc 
là nhãn thức vin vào đó gọi là sắc cảnh, thanh là nơi nhĩ thức vin vào 
gọi là thanh cảnh, vân vân. Không bị ngoại cảnh chi phối, đó chính là 
có tu. Ngược lại, nếu bị ngoại cảnh chuyển, ấy là đọa lạc. Ngoại cảnh 
còn là điều kiện hay hoàn cảnh bên ngoài khiến cho người ta làm việc 
ác. Tất cả những trở ngại và bất toàn không do những điều kiện bên 
ngoài, mà là do tâm tạo. Nếu chúng ta không có sự tỉnh lặng nội tâm, 
không có thứ gì bên ngoài có thể mang lại hạnh phúc cho chúng ta. 
Các cảnh giới riêng biệt khác nhau, cũng là biệt cảnh tâm sở (tâm sở 
của những cảnh riêng biệt). Hành giả không tin rằng có thế giới bên 
ngoài hiện hữu độc lập, riêng biệt mà bản thân họ có thể len vào trong 
những mãnh lực của nó. Đối với họ, thế giới bên ngoài và bên trong 
nội tâm chỉ là hai mặt của cùng một khuôn vải; trong đó những sợi chỉ 
của mọi động lực và biến cố của mọi hình thái của ý thức và đối tượng 
của nó cùng dệt thành một màng lưới bất khả phân ly, màng lưới của 
những tương quan vô tận và điều kiện hóa lẫn nhau. Tâm cảnh hay 
tâm thần (trạng thái tâm) là đối tượng vật thể có gây phiển toái hay 
không thường thường tùy thuộc vào trạng thái tâm hơn là vào chính đối 
tượng đó. Nếu chúng ta cho rằng nó là phiền toái, thì nó phiển toái. 
Nếu chúng ta không cho rằng nó phiển toái thì nó không phiền toái. 
Tất cả đều tùy thuộc vào trạng thái tâm. Thí dụ như đôi khi trong thiển 
quán chúng ta bị tiếng động quấy nhiễu. Nếu chúng ta nương theo và 
mắc kẹt vào chúng, chúng sẽ quấy rối thiển quán của chúng ta. Tuy 
nhiên, nếu chúng ta dứt bổ chúng khỏi tâm của chúng ta ngay khi 
chúng vừa mới khởi lên, thì chúng sẽ không tạo sự quấy nhiễu. Nếu 
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chúng ta luôn đòi hồi một cái gì đó từ cuộc sống, thì chúng ta sẽ không 
bao giờ thỏa mãn. Nhưng nếu chúng ta chấp nhận cuộc đời là cái mà 
chúng ta đang là hay đang có, thì chúng ta sẽ luôn biết đủ. Có người 
tìm hạnh phúc trong vật chất; người khác lại cho rằng có thể có hạnh 
phúc mà không cần đến vật chất. Tại sao lại như vậy? Bởi vì hạnh 
phúc là một trạng thái của tâm, không thể đo được bằng số lượng tài 
sản. Nếu chúng ta biết đủ với những gì chúng ta đang là hay đang có, 
thì chúng ta sẽ luôn có hạnh phúc. Ngược lại nếu chúng ta không hài 
lòng với những gì chúng ta đang là hay đang có, thì bất hạnh luôn ngự 
trị trong ta. Tham dục không có đáy, vì dù đổ vào bao nhiêu thì tham 
dục vẫn luôn trống rỗng. Kinh Tứ Thập Nhị Chương dạy: “Một kẻ đầy 
tham dục dù sống trên trời cũng không thấy đủ; một người đã ha tham 
dục dù phải ở dưới đất vẫn thấy hạnh phúc.” Hành giả chân thuần phải 
hiểu một cách thông suốt rằng tâm là một đối tượng phiển toái cho 
cuộc tu hành để từ đó có thể trở về đối diện với chính tâm mình, nguồn 
gốc và cội rễ của mọi phiên toái trên cõi đời nầy.” Thật vậy, hết thảy 
chư pháp đều ở bên trong cái tâm, không có pháp nào ở ngoài tâm. 
Chỉ một tâm nầy mà có đủ đây bốn cõi. Từ Lục Phàm Tứ Thánh đều 
do tâm nầy tạo ra. Cái tâm có thể tạo ra thiên đường, tạo ra địa ngục. 
Tâm làm mình thành Phật, thì cũng chính tâm nầy làm mình thành ngạ 
quỷ, súc sanh, hay địa ngục, Bồ Tát, Duyên Giác hay Thanh Văn. Vì 
mọi thứ đều do tâm tạo, nên mọi thứ đều chỉ ở nơi tâm nầy. Nếu tâm 
muốn thành Phật thì Phật Pháp Giới là quyến thuộc của mình. Các 
pháp giới khác lại cũng như vậy. Hành giả phải thấy như vậy để nhất 
cử nhất động từ đi, đứng, nằm, ngồi lúc nào cũng phải chế phục mình 
theo đúng lễ nghĩa của một người con Phật. Có người cho rằng thực thể 
của tâm là luôn luôn chân thực và trong sáng. Tuy nhiên, nhiều người 
tin rằng tâm ban sơ vốn thanh tịnh rồi sau đó mới trở nên bị nhiễm ô 
một cách ngẫu nhiên. Theo giáo lý Phật giáo, từ khởi thủy tâm thức 
vốn đã bị nhiễm ô, và bản chất giác ngộ chỉ là hạt giống chưa được 
phát triển hoàn toàn mà thôi. Hành giả nên luôn nhớ rằng chỉ vì tâm 
niệm không chuyên nhất, ý chí không kiên cố, cứ tùy theo duyên cảnh 
mà xoay chuyển để rồi bị cảnh giới dẫn dắt gây tội tạo nghiệp. Chúng 
ta quên mất mục đích tu hành của chúng ta là tu để thành Phật, thành 
Bồ Tát, hay thành bất cứ quả vị Thánh nào trong Tứ Thánh. Thay vào 
đó, chúng ta chỉ biết tạo ra địa ngục, ngạ quỷ hay súc sanh mà thôi. 
Phật hay ma đều do một niệm sai biệt mà ra. Phật thì có tâm từ, ma thì 
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có tâm tranh thắng bất thiện. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy: ““VỊ 
Bồ tát Ma ha Tát thấy rằng thế giới chỉ là sự sáng tạo của tâm, mạt na 
và ý thức; rằng thế giới được sinh tạo do phân biệt sai lầm bởi cái tâm 
của chính mình; rằng không có những tướng trạng hay dấu hiệu nào 
của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa phức điều động; 
và cuối cùng rằng ba cõi chỉ là cái tâm của chính mình. Dưới đây là 
một trong những bài kệ thiển nổi tiếng của ngài: 
“Tâm không cảnh tịch việt thánh siêu phàm 
Ý nhiễm tình sanh vạn đoan hệ phược 
Thiên nhân chư pháp tận tại kỳ trung 
Bỉ ngã nhất thể nguyên bản duy tâm.” 
(Tâm không cảnh lặng vượt thánh siêu phàm 
Ý nhiễm tình sanh muôn mối trói buộc 
Trời người các pháp trọn tại trong đây 
Ta người một thể gốc chỉ là tâm). 


The Mind Is Void, the Scene Is StiH, 
One ŒGoes Beyond the Saint and the Ordinary 


Zen Master Thong Vinh, a Vietnamese monk from Hải Dương, 
always reminded his diseiples: “A prospect, reglon, te€rrItory, 
Surroundinøs, views, circumstances, environment, area, field, sphere, 
environmenfs and conditions, 1.e. the sphere of mind, the sphere of 
form for the eye, of sound for the ear, etc. External realms are realms 
which are not created by the mind, but come from the outside. A 
JIOSp€Cf, region, ferriory, surroundings, views, cIrcumsfances, 
environment, area, field, sphere, environments and conditions, 1.e. the 
sphere of mind, the sphere of form for the eye, of sound for the ear, 
etc. lÝ you can remain unperturbed by external sfates, then you are 
currenfly cultivating. On the contrary, If you are turned by external 
states, then you wIll fall. External states are also external condifions or 
circumstances which stir or tempt one to do evil. Problems and 
dissatisfaction do not develop because of external conditions, but from 
our own mind. If we don'”t have Internal peace, nothing from outside 
can bring us happiness. A Zen practiioner does not believe In an 
independent or separate existing external world into those dynamic 
forces he could insert himself. The external world and his Internal 
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world are for him only two sides of the same fabric, in which threads of 
all force and of all events, of all forms of conscIousness and of theIr 
obJects are woven Into an Inseparable net of endless, mutually 
conditioned relations. Mental Intellipgence or spirit of mind 1s 
troublesome or not often depends on the state of mind rather than the 
obJect Itself. If we think that it 1s trouble, then 1t 1s trouble. If we do not 
think that 1t 1s trouble, then 1t 1s not trouble. Everything depends on the 
mind. For example, sometimes during meditation we are Interrupted by 
outside noises. If we dwell on them and cling to them, they wIll disturb 
our meditation, but 1ƒ we dismiss them from our minds as soon as they 
arise, then they will not cause a disturbance. lfÝ we are always 
demanding something out of our life, then we will never be content. 
But If we accept life as 1t 1s, then we know contentment. Some people 
seek happiness through material things; other people can be happy 
without many material things. Why? Because happiness 1s also a state 
of mind, not a quantitive measure of possesslons. lf we are satisfied 
with what we are and have now, then we are happy. But If we are not 
satisfiied with what we are and have now, that is where unhappIness 
dwells. The desire 1s bottomless, because no matter how much 1s put 
1nfo 1t, it can never be filled up, 1t always remains empty. The Sutra In 
Forty Two Chapters taught: “Though a person filled with desires dwells 
in heaven, still that 1s not enough for him; though a person who has 
ended desire dwells on the ground, still he 1s happy.” Devout 
practitioners should understand clearly that mind 1s a troublesome 
obJective for our cultivation so that we can turn back to our own minds, 
the source and the root of all trouble.” In fact, nothing exIsts apart from 
mind. This single mind encompasses the four kinds of lands In thetr 
totality. From the Six Common Dharma Realms to the Four Dharma 
Realms of the Sages are not beyond the present thought in the Mind. 
The mind can create the heavens as well as the hells. The mind can 
achieve Buddhahood, but it can also turn Into a hungry ghost or an 
animail, or fall into the hells. It can be a Bodhisattva, a Pratyekabuddha, 
or a Sravaka. Since everything 1s made from the mind, nothing goes 
beyond the mind. lf we want to create Buddhas In our minds, we 
become part of the retinue of the Dharma Realm of the Buddhas. The 
other Dharma Realms are the same way. Practitioners should always 
see this and pay attention to all daily activitles from walking, standing, 
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lying down, or sitting... We must regulate ourselves In accord with 
propriety of a true Buddhist. Some believes that the basic entity of the 
mind 1s always unfabricated and clear, it 1s Iindeed thoroughly good. 
However, a lot of other people believe that the mind 1s first pure and 
then later became adventitiously defiled. According to the Buddhist 
theories, from the very beginning the mind 1s delifed, and the 
enlightened nature 1s Just a seed that 1s not thoroughly developed. Zen 
practitioners should always remember that we create more and more 
karmas and commit more and more sins because we are nof 
concentrated and determined. We get dragged Info situations until we 
forget what we want to do. We forget our goal 1s to cultivate to become 
a Buddha, a Bodhisattva, or any of the four kinds of the sages. Instead, 
we only know how to create hells, hungry ghosts, and animals, etc. 
Thus, Buddhas and demons are only a single thought apart. Buddhas 
are kind and compassilonate, while demons are always competItIve 
with unwholesome thoughts. In the Lankavatara Sutra, the Buddha 
taught: “he Bodhisattva-mahasattvas sees that the triple world 1s no 
mơre than the creation of the cifta, manas, and mano-vIjnana, that 1 1S 
brought forth by falsely discriminating one”s own mind, that there are 
no signs of an external world where the principle of multiplicity rules, 
and finally that the triple world 1s Just one”s own mind.” Below 1s one 
of his famous Zen poems: 
“Realizing that the mind 1s void, and the scene 1s still, 

You will go beyond the saint and the ordinary. 

lf your thoughfs cling to scenes, sensatlons wIll rise, 

And ten thousand fetters wIll restrain you. 

The heavenly beings, human beings, and 

All phenomena are ultimately here. 

The “[ and the others are Just one, 

Originally, the mind only.” 
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Phụ Lục M 
Appendix M 


Tâm Bình Đẳng 


Trong Phật giáo, thuật ngữ Bình Đẳng rất quan trọng vì Phật quả 
bình đẳng, theo luật nhà Phật là ai cũng có thể đạt thành Phật quả. 
Nhất thiết chúng sanh bình đẳng thành Phật (chân lý phổ quát rằng tất 
cả chúng sanh đều sẽ thành Phật). Thái độ của Đức Phật bao la, không 
thiên vị và bình đẳng với tất cả chúng sanh. Bình đẳng là khí giới của 
Bồ Tát, vì dứt trừ tất cả phân biệt. Chư Bồ Tát an trụ nơi pháp nầy thời 
có thể diệt trừ những phiển não, kiết sử đã chứa nhóm từ lâu của tất cả 
chúng sanh. Thái độ của Đức Phật bao la, không thiên vị và bình đẳng 
với tất cả chúng sanh. Phật giáo tin rằng bản chất tinh thần giống nhau 
nơi tâm của mọi chúng sanh. Một người có tâm bình đẳng không thiên 
vị cá nhân. Người ấy không thương mà cũng không ghét ai. Đức Phật 
có dạy: “Tất cả chúng sanh đều cùng có chung một Phật tánh, là cha 
mẹ lẫn nhau trong đời quá khứ và cũng sẽ là chư Phật ở thuở vị lai.” Vì 
vậy cho nên đối với các chúng sanh khác chúng ta phải sanh tâm bình 
đẳng và tôn trọng, xem họ như là những vị Phật tương lai. Chư Phật 
thấy chúng sanh là Phật, nên dùng tâm bình đẳng đại bi mà tế độ. 
Chúng sanh thấy chư Phật là chúng sanh, nên khởi lòng phiền não 
phân biệt ghét khinh. Cũng đồng một cái nhìn, nhưng lại khác nhau bởi 
mê và ngộ. Là đệ tử Phật, ta nên tuân lời Đức Thế Tôn chỉ dạy, đối 
với chúng sanh phải có tâm bình đẳng và tôn trọng, bởi vì đó là chư 
Phật vị lai, đồng một Phật tánh. Khi dùng lòng bình đẳng tôn kính tu 
niệm, sẽ dứt được nghiệp chướng phân biệt khinh mạn, nảy sanh các 
đức lành. Dùng lòng bình đẳng như thế mà hành đạo, mới gọi là phát 
Bồ Đề tâm. 


Mimnd oƒ Equality 


In Buddhism, the term Equality 1s a very 1Important term, for 
Equality means equality in Buddhahood, the Buddha-law by which all 
may attain to Buddhahood. The universal or impartial truth that all 
becomes Buddha. The Buddha”s attitude 1s universal, impartial and 
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equal towards all beings. Impartiality 1s a weapon of enlightening 
beiIngs, removing all discrimination. Enlightening Beings who abide by 
these can annihlate the afflictions, bondage, and compulsion 
accumulated by all sentient beings In the long night of ignorance. The 
Buddha”s attitude 1s universal, Iimpartial and equal towards all beings. 
Buddhism believes that mind of the same mental characteristics, the 
universal mind common to all. A person with an impartial mind has no 
respecter of persons. He does not love one nor hate another. The 
Buddha taught about the equality mind as follows: “ “The Buddha Nature 
1s common to all sentient beings; they are the fathers and mothers of 
each other in the past and are the Buddhas of the future." Therefore, 
while assoclating with other sentient beings, we must develop an equal 
and respectful mind to look upon them as the Buddhas of the future. 
The Buddhas view sentient beings as Buddhas and therefore attempt, 
with equanimity and øreat compassion, to rescue them. Sentient beings 
view Buddhas as sentient beings, engenderinng afflictions, 
discrimination, hatred and scorn. The faculty of vision 1s the same; the 
difference lies in whether we are enlightened or not. Às đisciples of the 
Buddhas, we should follow their teachings and develop a mind of 
equanimity and respect towards sentient beings; they are the Buddhas 
of the future and are all endowed with the same Buddha Nature. When 
we cultivate with a mind of equanimity and respect, we rid ourselves of 
the afflictions of discrimination and scorn, and engender virtues. To 
cultivate with such a mind is called “developing the Bodhi Mind.” 
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Phụ Lục N 
Appendix N 


Bình Thường Tâm Thị Đạo 


"Bình thường thị đạo" là câu trả lời nổi tiếng của Triệu Châu cho 
câu hỏi của một nhà sư về ý nghĩa của việc Bồ Để Đạt Ma đến từ 
phương Tây. Hành giả tu thiển nên luôn nhớ rằng chính tổ Bồ Đề Đạt 
Ma đã chỉ ra ý nghĩa của câu "Bình thường thị đạo" bằng thông điệp 
với những dòng chữ sau đây: "Bất lập văn tự, giáo ngoại biệt truyền. 
Trực chỉ nhân tâm, kiến tánh thành Phật." Hành giả tu Thiền nên luôn 
nhớ rằng khi nào mà chúng ta còn lắng nghe thông điệp của Sơ Tổ, 
còn thấy "Tính," chúng ta vẫn ở trong Thiên; gánh củi, xách nước, ngủ, 
nghỉ, đi, đứng, làm việc, tất cả những hành vi thường nhật đã trở thành 
sự thực hiện Thiển một cách huyền diệu. Như thế "bình thường thị 
đạo" là "ở đây và bây giờ." "Bình thường thị đạo" còn có nghĩa là làm 
chủ được cái kho tàng Bát Nhã vô giá, người ấy còn cần gì nữa? Chính 
vì vậy mà một Thiển sư nổi tiếng Bàng Long Uẩn đã nói: "Vác củi và 
xách nước là thần thông diệu dụng; Ta và chư Phật ba đời cùng thở 
một lỗ mũi." Cái nhìn dũng cảm và táo bạo này quả thật là tuyệt đỉnh 
của Thiển. Nam Tuyển được nhắc tới trong các thí dụ 14, 19, 27 và 34 
của Vô Môn Quan, cũng như trong các thí dụ 28, 31, 40, 63, 64 và 69 
của Bích Nham Lục. Chúng ta hiểu về tâm của ngài nhiều hơn qua 
những công án nầy hơn là qua những dữ kiện lịch sử về cuộc đời của 
ngài. Ở đây, trong Vô Môn Quan 19, nói về tình tiết đưa đến giác ngộ 
của người tuổi trẻ Triệu Châu lúc 18 tuổi trong cuộc vấn đáp với ông. 
Một hôm, Triệu Châu hỏi Nam Tuyền: "Thế nào là Đạo?" Nam Tuyển 
đáp: "Bình thường tâm thị đạo." Triệu Châu lại hỏi: "Con có thể tự 
mình đến thẳng đó hay không?" Nam Tuyển nói: "Nghĩ đến là đã đi 
ngược lại với sự tu tập của chính mình." Triệu Châu tiếp: "Nếu không 
nghĩ đến thì làm sao biết đó là Đạo?" Nam Tuyển nói: "Đạo không 
thuộc chuyện biết hay không biết. Biết là ảo vọng, không biết là sự 
trống không. Nếu quả thật ông đến được Đạo, bấy giờ cũng như thái 
hư, trống không bao la. Làm sao có thể bàn luận phải trái được?" Với 
những lời này, Triệu Châu liền ngộ. Khi Nam Tuyển bị Triệu Châu 
phát hỏi, Sư đã không để mất thì giờ làm cho ngói bể băng tan, phân 
biện không được. Triệu Châu dầu cho có ngộ rồi, cũng phải tham thiển 
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thêm ba mươi năm nữa mới được. Thật ra, ai trong chúng ta cũng đều 
biết việc này. Ngày nào chúng ta cũng đều ăn, mặc, đi, đứng, nghỉ 
ngơi, chẳng có việc gì mà không làm trong đạo. Chỉ vì chúng ta lúc 
nào cũng chấp trước, không biết tự tâm là Phật. Một hôm, các vị Tăng 
xin Bách Trượng cho họ nghe một bài thuyết pháp. Bách Trượng bảo 
họ đi làm chuyện đồng án cho xong rồi ngài sẽ nói cho nghe về một 
chủ để lớn về Phật giáo. Những vị Tăng vâng lời, lo chuyện canh tác 
xong, quay về sẵn sàng nghe thầy giảng. Lúc bấy giờ, đứng trước mặt 
đại chúng và không một lời, ngài Bách Trượng chỉ dang rộng hai tay 
ra. Nếu những sự việc này vẫn được xem như là chưa hoàn toàn thoát 
khỏi những chướng ngại tri kiến, thì bạn nghĩ sao về trường hợp sau 
đây của Quốc Sư Huệ Trung ở Nam Dương: Một hôm, sư gọi thị giả, vị 
thị giả trả lời. Quốc sư tiếp tục gọi thị giả ba lần, và thị giả đều trả lời 
trong cả ba lần. Quốc sư nói: "Như vậy là ta cô phụ ngươi, hay ngươi 
cô phụ ta?" Quốc sư lại nói thêm: "Tưởng đâu ta phụ ngươi, hóa ra 
ngươi phụ ta." Đoạn vấn đáp này có đủ đơn giản hay không? Lời bình 
sau rốt của Quốc Sư theo quan điểm luận lý bình thường không phải là 
dễ hiểu lắm đâu, nhưng một người gọi và người khác đáp lại là việc 
bình thường và thực tiễn nhất trong đời sống hằng ngày. Thiển cho 
rằng chân lý ở ngay trong đó, vì thế chúng ta có thể thấy rõ Thiền là 
việc bình thường như thế nào. Không có bí hiểm nào ở bên trong, sự 
kiện mở ra cho tất cả mọi người: Tôi gọi bạn và bạn gọi lại; một người 
nói "Hello", người kia đáp lại "Hello", chỉ đơn giản vậy thôi. Xét cho 
cùng, có lẽ không có gì huyền bí trong Thiền. Mỗi hiện tượng đều phơi 
bày ra trước ánh sáng trong mắt chúng ta. Nếu bạn biết ăn, biết mặc 
tươm tất, làm ruộng, trồng lúa, trồng rau, bạn đã làm được tất cả những 
gì người ta kỳ vọng nơi bạn trên cõi đời này và ngay trong bạn, bạn đã 
đạt được cái vô lượng. Thiển sư Mã Tổ dạy: "Đạo không cần đến công 
phu tu tập, chỉ cần đừng làm nó ô nhiễm. Lầm ô nhiễm là thế nào? Khi 
nào tâm thức của bạn còn dao động với những lo toan, thủ đoạn và dối 
trá, tất cả những thứ đó là ô nhiễm. Nếu bạn muốn hiểu Đạo một cách 
trực tiếp, cái tâm bình thường chính là con đường Đạo của bạn. Cái 
tâm bình thường mà tôi muốn nói đến là cái tâm không có sự giả dối, 
không phán xét chủ quan, không nắm giữ hay chối bỏ." Một hôm, một 
vị Tăng nói với Triệu Châu: "Con mới vào thiển viện, xin Thầy dạy 
cho." Triệu Châu nói: "Ông đã ăn xong phần cháo của ông chưa?" Vị 
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Tăng trả lời: "Bạch Thầy, đệ tử đã ăn xong." Triệu Châu nói: "Tốt. 
Ông đi rửa cái chén đi." Lúc đó vị Tăng giác ngộ. 


Everyday Mind Is the Truth 


"Ordinary Mind is the Way” 1s Chao-choưs famous answer to a 
monk's question about the meaning of Bodhidharma's coming out of the 
west. Zen practitioners should always remember that Bodhidharma 
himself showed the meaning of the sentence "Ordinary Mind 1s the 
Tao" with a special message which 1s summed up ¡n the following 
lines: "A special transmission outside the scripture; no dependence 
upon words and letters; direct pointing at the mind of man; seeing Into 
one's nature and attainment of Buddhahood." Zen practitioners should 
always remember that as long as we listen to the Flirst Patrlarch's 
messaøe, as long as we have this view within ourselves, we are In Zen; 
carrying wood, fetching water, sleep, rest, walking, standing, working, 
all our dally activitles have become the miraculous performance of 
Zen. Thus the "Ordinary Thing ¡1s the Tao" 1s "here and now." 
"Ordinary Thing 1s the Tao” also means we, Zen practItiOners, pOssess 
an Iinvaluable treasure of PraJna- Truth, what else do we need? This 1s 
why the outstanding Zen master, Pang Wen, said, "Carrying wood and 
fetching water are miracles; and I and all the Buddhas In the Three 
Times breathe through one nostril." This high-spirited, bold view 1s 
truly the pinacle of Zen. Nan-Ch"uan appears In examples 14, 19, 27, 
and 34 of the Wu-Men-Kuan, and in examples 28, 31, 40, 63, 64 and 69 
of the Pi-Yen-Lu. We learn more about the mind of Chao-chou from 
these koans than from all historical data concerning his lie and 
sIipmificance. Here, for instance, 1s example 19 of the Wu-Men-Kuan, 
regarding the incident that led to the enlightenment of the eighteen- 
year-old Chao-chou In a mondo (questions and answers) with him 
(master Nan-Chuan). One day, Chao-chou asked Nan Chuan, "What 1s 
the Way?” Nan Chuan replied, "The ordinary mind 1s the Way (the 
normal mind 1s the Way)." Chao-chou asked, "Should I try to direct 
myself toward 1t?" Nan-chuan said, "Hf you try to direct yourself you 
betray your own practice." Chao-chou asked, "How can I know the Tao 
1f I dont direct myself?" Nan-chuan said, “The Tao 1s not subJect to 
knowing or not knowing. Knowing 1s delusion; not knowing 1s 
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blankness. lf you truly reach the genuine Tao, you will find It as vast 
boundless as outer space. How can this be discussed at the level of 
affirmation and negation?” With these words, Chao-chou had sudden 
realization. Questioned by Chao-chou, Nan-chuan lost no time in showing the 
smashed tile and the melted ice, where no explanation 1s possible. Though 
Chao-chou had realization, he could confirm 1t only after another thirty years 
Of practice. Look! We all do understand this. In reality we have always been 
1n the Tao (Way), eating, dressing, walking, standing, relaxing, etc. No actIvity 
1n which we are engaged can be separated from Tao. Our fault is that we cling 
to things all the time; thus we cannot realize the the self-mind 1s Buddha. Ôn 
being requested by the monks to deliver a sermon, HyakuJo Nehan (Pai-chang 
NÑieh-p'an) told them to work on the farm, after which he would give them a 
talk on the great subJect of Buddhism. They địd as they were told, and came to 
the master for a sermon, when the latter, without saying a word, merely 
extended his open arms towards the monks. If these incidents are regarded as 
not enfirely free from Intellectual complications, what would you think of the 
following case of National Teacher Chung, the national teacher of Nan-yang: 
One day the National Teacher called to his attendant The attendant 
responded. The National Teacher called three times, and three times the 
attendant responded. The National Teacher said, "Have I been ungrateful to 
you, or have you been ungrateful to me?” The National Teacher further said, 
"I thought I was not fa1r to you, but 1t was you that were not fa1r to me.” Is this 
not simple enough? Just calling one by name? Chung 's last comment may not 
be so very intelligible from an ordinary logical point of view, but one calling 
and another responding 1s one of the commonest and most practical affairs of 
life. Zen declares that the truth 1s precisely there, so we can see what a 
matter-of-fact thing Zen 1s. There 1s no mystery 1n 1t, the fact 1s open to all: I 
hail you, and you call back; one "hallo!”" calls forth another "hallo!” and this 1s 
all there 1s to 1t. Perhaps there 1s after all nothing mysterious In Zen. 
Everything 1s open to your full view. If you eat your food and keep yourself 
cleanly dressed and work on the farm to raise your rice or vegetables, you are 
doïng all that 1s required of you on this earth, and the Infimte 1s realized in 
you. Zen Master Ma-Tsu taught: "The Way does not require cultivation, Just 
dont pollute 1t. What 1s polluion? As long as you have a fluctuating mind 
fabricating artificialiies and contrivances, all of this 1s pollution. IÝ you want to 
understand the Way directly, the normal mind 1s the Way. What I mean by the 
normal mind 1s the mind without artificiality, without subjective Jjudgments, 
without ørasping or reJection." One day, a monk told Chao-chou, "I have Just 
entered the monastery. Please teach me." Chao-chou asked: "Have you eaten 
your rice porridge?" The monk replied: "I have eaten.” Chao-chou said: "“Then 
you had better wash your bowl!" At that moment the monk was enlightened. 
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Tâm Ngoại Vô Pháp 


Không giống như xác thân vật chất, cái tâm là phi vật chất. Chúng 
ta nhận thức được những tư tưởng và cảm nghĩ của chúng ta cùng nhiều 
điều khác bằng trực giác, và chúng ta kết luận sự hiện hữu của chúng 
bằng phép loại suy. Tâm là gốc của muôn pháp. Trong Tâm Địa Quán 
Kinh, Đức Phật dạy: “Trong Phật pháp, lấy tâm làm chủ. Tất cả các 
pháp đều do tâm sanh.” Tâm tạo ra chư Phật, tâm tạo thiên đường, tâm 
tạo địa ngục. Tâm là động lực chính làm cho ta sung sướng hay đau 
khổ, vui hay buôn, trầm luân hay giải thoát. Tâm kết hợp chặt chẽ với 
thân đến độ các trạng thái tinh thần ảnh hưởng trực tiếp đến sức khỏe 
và sự an vui của thân. Một số bác sĩ khẳng quyết rằng không có một 
chứng bệnh nào được xem thuần túy là thân bệnh cả. Do đó, trừ khi 
trạng thái tinh thần xấu nầy là do ác nghiệp do kiếp trước gây ra quá 
nặng, khó có thể thay đối được trong một sớm một chiều, còn thì người 
ta có thể chuyển đổi những trạng thái xấu để tạo ra sự lành mạnh về 
tinh thần, và từ đó thân sẽ được an lạc. Tâm con người ảnh hưởng đến 
thân một cách sâu xa, nếu cứ để cho tâm hoạt động một cách bừa bãi 
và nuôi dưỡng những tư duy bất thiện, tâm có thể gây ra những tai hại 
khó lường được, thậm chí có thể gây ra sát nhân. Tuy nhiên, tâm cũng 
có thể chữa lành một cái thân bệnh hoạn. Khi tâm được tập trung vào 
những tư duy chân chánh với tinh tấn và sự hiểu biết chân chánh thì 
hiệu quả mà nó tạo ra cũng vô cùng tốt đẹp. Một cái tâm với những tư 
duy trong sáng và thiện lành thật sự sẽ dẫn đến một cuộc sống lành 
mạnh và thư thái. Theo Thiển sư Thái Tiên Đệ Tử Hoàn trong quyển 
Tham Vấn Một Vị Thiền Sư: "Chỉ cái tâm của bạn khổ thôi. Nếu bạn 
đang lo lắng tức là bạn đau khổ, nhưng nếu bạn dứt bỏ những căn 
nguyên của lo lắng, nỗi khổ đau của bạn sẽ biến mất... Cái tôi đau khổ 
vì chính nó, không có cái tôi thì không còn đau khổ nữa." Theo Đức 
Phật, bên cạnh cái khổ về thể chất, còn có những cái khổ về tinh thần 
như khổ vì thương yêu mà bị xa lìa, khổ vì bị khinh miệt, khổ vì cầu 
bất đắc (ham muốn mà không được toại nguyện), oán tắng hội khổ 
(khổ vì không ưa mà cứ mãi gặp), vân vân. Thật vậy, Ngoại trừ tâm ra, 
không còn thứ gì khác. Tâm, Phật, chúng sanh không sai khác. Hành 
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giả tu Thiển nên luôn nhớ rằng trên đời này không có cái gì hết ngoài 
ý thức, vì các hiện tượng chỉ là những phóng chiếu của ý thức mà thôi. 


QOuíside the Mind, There Is No Other Thỉng 


Unlike the material body, Immaterial mind 1s 1nvisible. We are 
aware of our thoughts and feelings and so forth by direct sensation, and 
we Infer their existence In others by analogy. The mind 1s the root of 
all dharmas. In Contemplation of the Mind Sutra, the Buddha taught: 
“All my tenets are based on the mind that 1s the source of all dharmas." 
The mind has brought about the Buddhas, the Heaven, or the Hell. It 1s 
the main driving force that makes us happy or sorrowful, cheerful or 
sad, liberated or doomed. The mind 1s so closely linked with the body 
that mentfal states affect the body's health and well-being. Some 
doctors even confirm that there 1s no such thing as a purely physical 
disease. Unless these bad mental states are caused by previous evil 
acts, and they are unalterable, 1t 1s possible so to change them as to 
cause mental health and physical well-being to follow thereafter. 
Man*s mind influences his body profoundly. If allowed to function 
viciously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, can even KIll a being; but It can also cure a sick body. When 
mind 1s concentrated on ripht thouphts with rght( effort and 
understanding, the effect It can produce 1s Immense. À mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to a healthy and relaxed life. 
According to Zen Master Taisen Deshimaru in 'Questlons to a Zen 
Master: "It is only your mind that suffers. If you are anxIous you suffer, 
but If you disconnect the roots of your anxiety your suffering 
disappears... The ego suffers for Itself; without it there would be no 
more suffering." According to the Buddha, in addition to the physical 
sufferings, there are mental sufferings such as the suffering of 
separation from what 1s dear to us, the suffering of contact with what 
we despite, and the suffering of not getting what we desire, etc. As a 
matter of fact, Outside the mind, there 1s no other thing. Mind, Buddha, 
and all the living, these three are not different (the Mind, the Buddha 
and sentient beings are not three different things). Zen practitioners 
should always remember that nothing exists outside the mind 
(consciousness), since all phenomena are proJections of conscIousness. 
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Tâm Túc Tương Ưng 


Trong tu tập Thiền Phật giáo, hành giả tu Thiển phải để ý thật kỹ 
hơi thở của mình bởi vì chắc chắn có cái gọi là đặc tính hỗ tương giữa 
tâm và hơi thở (khí), như thế có nghĩa là một cái tâm hay hoạt động 
tỉnh thần nào đó phải đi kèm với một hơi thở hay khí có đặc tính tương 
đương, dầu là thánh hay phàm. Chẳng hạn như một tâm trạng, tình cắm 
hay tư tưởng đặc biệt nào đó luôn luôn có một hơi thở có đặc tính và 
nhịp điệu tương đương đi kèm theo, thể hiện hay phản ảnh. Vì thế, sân 
hận không những chỉ phát sinh một cảm nghĩ khích động, mà cả một 
hơi thở thô tháo nặng nễ. Trái lại, khi có sự chủ tâm lặng lẽ vào một 
vấn để trí thức, tư tưởng và hơi thở cũng biểu hiện một sự bình tịnh như 
vậy. Khi sự chú tâm ở trong một tình trạng suy tưởng sâu xa, như trong 
khi nỗ lực giải quyết một vấn để tinh tế, hơi thở dừng lại một cách vô 
thức. Chính vì những lý do này mà theo giáo thuyết Thiển Phật giáo, 
những lúc tâm trí bị phân tán khó tập trung để quán niệm, chúng ta lại 
nắm lấy hơi thở. Nắm lấy hơi thở cũng là quán niệm. Hơi thở là một 
phương tiện thần diệu để nắm lấy tâm ý. Không được buông thả hơi 
thở theo loạn tưởng và hoàn cảnh để tự đánh mất mình. Phải biết dùng 
hơi thở để nắm lấy thân tâm, thực hiện chánh niệm, phát triển định 
tuệ. Khi chúng ta sân hận, kiêu mạn, tật đố, hổ thẹn, tham lam, ái dục, 
vân vân, cũng khởi dậy; mà chúng ta thấy được trong mình ngay cái 
"hơi thở” này, trong khi nhập định không có tư tưởng móng khởi, nên 
không có hơi thở rõ rệt nào cả. Vào cái giây phút mới giác ngộ, cũng 
là cái giây phút chuyển hóa toàn thể tâm thức bình thường, cả hơi thở 
cũng chuyển qua một sự chuyển hoán cách mạng. Cũng vậy, tất cả 
mọi tâm trạng, tư tưởng và tình cảm, dù giản dị, tính tế hay phức tạp, 
đều có một hơi thở tương ưng hay hỗ tương đi theo. Trong các cảnh 
giới thiển định cao, sự tuần hoàn của máu châm lại gần như ngửng 
hẳn, hơi thở vi tế, và hành giả thể nghiệm một mức độ tâm chiếu sáng 
cùng với trạng thái tâm tự do. Lúc ấy không phải chỉ có sự thay đổi 
tâm thức mà cả tác năng sinh lý của thân cũng thay đổi. Trong thân thể 
của một bậc giác ngộ viên mãn, hơi thở, mạch, hệ thống tuần hoàn và 
thần kinh hoàn toàn khác biệt với người thường. 
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Eyery Mood Is Accomparmied by 
a Corresponding Breathing 


In Buddhist meditation practice, Zen pracfitioners should always 
pay close attention to your breathing because there 1s surely a so-called 
recIprocal character of mind and breathing (Prana), which means that a 
cerfain type of mind or mental activity 1s invariably accompanied by a 
breathng of corresponding character, whether transcendental or 
mundane. For Instance, a particualr mood, feeling, or thought 1s always 
accompanied, manifested, or reflected by a breathing of corresponding 
character and rhythm. Thus anger produces not merely an inflamed 
thought-feeling, but also a harsh and accentuated "roughness” of 
breathing. On the other hand, when there 1s a calm concentration on an 
Iintellectual problem, the thought and the breathing exhibit a like 
calmness. When the concenftration 1s In a state of profound thinking, as 
during an effort to solve a subtle problem, unconsciously the breath 1s 
held. For these reasons, according to Buddhist teachings on meditation, when 
you are upset or dispersed and find it difficult to practice mindfulness, return 
to your breath: taking hold of your breath 1s 1fself mindfulness. Your breath 1s 
the wondrous method of taking hold of your consciousness. One should not 
lose oneself in mind-dispersion or 1n one”s surroundinss. Learn to practice 
breathing In order to regain control of body and mind, to practice mindfulness, 
and to develop concentration and wisdom. When one 1s in a mood of anger, 
pride, envy, shame, arrogance, love, lust, and so on, sinultaneously there 
arises the "alr” or breathing of anger, pride, envy, shame, arrogance, love, 
lust, and so on; and this "alr” can be felt Immediately within oneself. At the 
intial moment of enlightenment, which 1s also the moment of the total 
transformaton of normal consciousness, the breathing, too, undergoes a 
revolutionary transformation. Accordingly, every mood, thought, and feeling, 
whether simple, subtle, or complex, 1s accompanied by a corresponding or 
reciprocal breathing. In higher states of meditation, the circulation of the blood 
1s slowed down almost to cessation, perceptible breathing ceases, and the 
practiioner experlences some degree of 1llumination or brightness, together 
with the thought-free state of mind. Then not only does a change of 
consciousness occur, but also a change 1n the physiological functioning of the 
body. In the body of a fully enlightened being, the breathing, the pulse, the 
circulatory and nerve systems are quite different from those of ordinary men. 
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Những Chúng Sanh Có Tâm Trí 


Con người là những chúng sanh có tâm trí đã nâng cao hay phát 
triển, biết phân biệt đâu là hợp và không hợp với luân lý đạo đức hơn 
những chúng sanh khác. Cảnh giới trong đó hạnh phúc và khổ đau lẫn 
lộn. Chư vị Bồ Tát thường chọn tái sanh vào cảnh nầy vì ở đây có 
nhiều hoàn cảnh thuận lợi để hành những pháp cần thiết nhằm thành 
tựu quả vị Phật. Kiếp sống cuối cùng của các vị Bồ Tát thường ở cảnh 
người. Nhân đạo là một trong sáu đường trong vòng luân hồi trong đó 
chúng sanh có thể được sanh vào. Chúng sanh con người có suy tưởng 
trong dục giới, những nghiệp trong quá khứ ảnh hưởng đến hoàn cảnh 
hiện tại. Con người chiếm một vị trí rất quan trọng trong vũ trụ của 
Phật giáo, vì con người có quyển năng quyết định cho chính họ. Đời 
sống con người là sự hỗn hợp của hạnh phúc và đắng cay. Ngày nay 
con người đang làm việc không ngừng trên mọi phương diện nhằm cải 
thiện thế gian. Các nhà khoa học đang theo đuổi những công trình 
nghiên cứu và thí nghiệm của họ với sự quyết tâm và lòng nhiệt thành 
không mệt mỏi. Những khám phá hiện đại và các phương tiện truyền 
thông liên lạc đã tạo những kết quả đáng kinh ngạc. Tất cả những sự 
cải thiện nầy, dù có những lợi ích của nó và đáng trân trọng, nhưng 
vẫn hoàn toàn thuộc về lãnh vực vật chất và nằm ở bên ngoài. Trong 
cái hợp thể của thân và tâm của con người còn có những điều kỳ diệu 
chưa từng được thăm dò, mà dù cho các nhà khoa học có bỏ ra hàng 
nhiều năm nghiên cứu cũng chưa chắc đã thấy được. Thật tình mà nói, 
cái thế gian mà các nhà khoa học đang cố gắng cải thiện nầy, theo 
quan điểm của đạo Phật, đang phải chịu rất nhiều biến đổi trên mọi 
lãnh vực của nó, và rằng không ai có khả năng làm cho nó hết khổ. 
Cuộc sống của chúng ta vô cùng bi quan với tuổi già, bao phủ với sự 
chết, gắn bó với vô thường. Đó là những tính chất cố hữu của cuộc 
sống, cũng như màu xanh là tính chất cố hữu của cây vậy. Những phép 
mâu và sức mạnh của khoa học dù toàn hảo đến đâu cũng không thể 
thay đổi được tính chất cố hữu nầy. Sự huy hoàng và bất tử của những 
tia nắng vĩnh hằng đang chờ, chỉ những ai có thể dùng ánh sáng của trí 
tuệ và giới hạnh để chiếu sáng và giữ gìn đạo lộ mà họ phải vượt qua 
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con đường hầm tăm tối, bất hạnh của cuộc đời. Con người của thế gian 
ngày nay hẳn đã nhận ra bản chất biến đổi vô thường của cuộc sống. 
Mặc dù thấy được như vậy, họ vẫn không ghi nhớ trong tâm và ứng xử 
với sự sáng suốt, vô tư. Sự đổi thay, vô thường lúc nào cũng nhắc nhở 
con người và làm cho họ khổ đau, nhưng họ vẫn theo đuổi cái sự 
nghiệp điên rồ của mình và tiếp tục lăn trôi trong vòng sanh tử luân 
hồi, để bị giằng xé giữa những cơn gió độc của khổ đau phiền não. 
Theo Phật giáo, chu trình cuộc sống bắt đầu từ khi thần thức nhập 
thai, hay lúc bắt đầu cuộc sống của một sinh vật khác. Cổ nhân Đông 
phương có dạy: “Nhân ư vạn vật tối linh,” tuy nhiên, đối với Phật giáo, 
bất cứ sinh mạng nào cũng đều quý và có giá trị như nhau. Nghĩa là 
không sinh mạng nào quý hơn sinh mạng nào. Theo kinh Ưu Bà Tắc, 
Phật giáo đồng ý trong mọi loài thì con người có được các căn và trí 
tuệ cần thiết. Phật giáo cũng đồng ý rằng điều kiện của con người 
không quá cực khổ như những chúng sanh ở địa ngục hay ngạ quỷ. Với 
Phật giáo, sanh ra làm người là chuyện khó. Nếu chúng ta sanh ra làm 
người, với nhiều phẩm chất cao đẹp, khó có trong đời. Vì vậy chúng ta 
phải cố gắng làm cho kiếp sống này trở nên có ý nghĩa hơn. Ngoài ra, 
con người có trí thông minh. Phẩm chất quý báu này giúp chúng ta có 
thể tìm hiểu được ý nghĩa đích thực của cuộc sống và tu tập giác ngộ. 
Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng kiếp sống kế tiếp của chúng ta 
như thế nào là tùy vào những hành động và những thói quen mà chúng 
ta thành lập trong hiện tại. Vì vậy mục đích của chúng ta ngay trong 
kiếp này hoặc là giải thoát khỏi luân hồi sanh tử, hoặc là trở thành một 
bậc chánh đẳng chánh giác. Và hơn hết, là chúng ta biến cuộc sống 
quý báu này thành một đời sống viên mãn nhất trong từng phút từng 
giây. Muốn được như vậy, khi làm việc gì mình phải ý thức được mình 
đang làm việc ấy, chứ không vọng động. Theo quan điểm Phật giáo, 
chúng ta đang có kiếp sống của con người với nhiều phẩm chất cao 
đẹp khó có trong đời. Vì vậy mà chúng ta nên làm cho kiếp sống này 
có ý nghĩa hơn. Thông thường chúng ta cứ nghĩ rằng kiếp con người mà 
mình đang có là chuyện đương nhiên và vì vậy mà chúng ta hay vương 
vấn níu kéo những cái mà chúng ta ưa thích và sắp xếp mong cầu cho 
được theo ý mình, trong khi sự việc vận hành biến chuyển theo quy 
luật riêng của chúng. Suy nghĩ như vậy là không thực tế và khiến 
chúng ta phải phiển muộn. Tuy nhiên, nếu chúng ta ý thức rằng chúng 
ta đang có những phẩm chất cao quý và ý thức rằng mọi việc trong 
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cuộc sống của chúng ta đang diễn ra một cách tốt đẹp thì chúng ta sẽ 
có một cái nhìn tích cực và một cuộc sống an vui hơn. Một trong những 
phẩm chất cao quý mà chúng ta đang có là trí thông minh của con 
người. Phẩm chất quý báu này khiến chúng ta có thể hiểu được ý nghĩa 
đích thực của cuộc sống và cho phép chúng ta tiến tu trên đường đi đến 
giác ngộ. Nếu tất cả các giác quan của chúng ta như mắt, tai, mũi, lưỡi, 
thân, ý, vân vân còn nguyên vẹn thì chúng ta có thể nghe chánh pháp, 
đọc sách về chánh pháp và suy tư theo chánh pháp. Chúng ta thật may 
mắn được sanh ra trong thời đại lịch sử mà Đức Phật đã thị hiện và 
giảng dạy Chánh pháp. Từ thời Đức Phật đến nay, chánh pháp thuần 
khiết này đã được truyền thừa qua nhiều thế hệ. Chúng ta cũng có cơ 
may có nhiều vị đạo sư có phẩm hạnh dạy dỗ, và những giáo đoàn 
xuất gia với những cộng đồng pháp lữ chia sẻ lợi lạc và khuyến tấn 
chúng ta trên bước đường tu tập. Những ai trong chúng ta có may mắn 
sống trong các xứ sở ấp ủ bảo vệ tự do tôn giáo nên việc tu tập không 
bị giới hạn. Hơn nữa, hiện nay hầu hết chúng ta đều có cuộc sống 
không quá nghèo khổ, thức ăn đồ mặc đầy đủ và chỗ ở yên ổn, đó là 
cơ sở để chúng ta tiến tu mà không phải lo lắng về những nhu cầu vật 
chất. Tâm thức chúng ta không bị các tà kiến hay định kiến che chắn 
quá nặng nể, chúng ta có tiềm năng để làm những việc lớn lao trong cơ 
hội hiện tại, chúng ta phải trân trọng, phải khai triển cái nhìn dài hạn 
cho cuộc tu tập này vì kiếp sống hiện tại của chúng ta rất ngắn ngủi. 
Phật tử thuần thành phải luôn nhớ rằng tâm thức chúng ta không dừng 
lại khi chúng ta rủ bỏ xác thân tứ đại này. Tâm thức chúng ta không có 
hình dạng hay màu sắc, nhưng khi chúng rời thân hiện tại vào lúc 
chúng ta chết, chúng sẽ tái sanh vào những thân khác. Chúng ta tái 
sanh làm cái gì là tùy thuộc vào những hành động trong hiện tại của 
chúng ta. Vì vậy mà một trong những mục đích của kiếp mà chúng ta 
đang sống là chuẩn bị cho sự chết và những kiếp tương lai. Bằng cách 
đó, chúng ta có thể chết một cách thanh thắn với ý thức rằng tâm thức 
chúng ta sẽ tái sinh vào cảnh giới tốt đẹp. Một mục đích khác mà 
chúng ta có thể hướng tới trong việc sử dụng kiếp sống này là đạt đến 
sự giải thoát hay giác ngộ. Chúng ta có thể chứng quả vị A La Hán, 
giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử; hoặc chúng ta có thể tiếp tục tu 
tập để trở thành vị Phật Chánh đẳng Chánh giác, có khả năng làm lợi 
lạc cho mọi người một cách có hiệu quả nhất. Đạt đến sự giải thoát, 
dòng tâm thức của chúng ta sẽ được hoàn toàn thanh tịnh và không còn 
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những tâm thái nhiễu loạn. Chúng ta sẽ không còn sân hận, ganh ty 
hay cao ngạo nữa; chúng ta cũng sẽ không còn cảm thấy tội lỗi, lo lắng 
hay phiền muộn nữa, và tất cả những thói hư tật xấu đều tan biến hết. 
Hơn thế nữa, nếu có chí nguyện đạt đến sự giác ngộ vì lợi ích cho tha 
nhân thì lúc ấy chúng ta sẽ phát khởi lòng từ ái đối với chúng sanh 
muôn loài, và biết làm nững việc cụ thể để giúp đỡ họ một cách thích 
hợp nhất. Cũng còn một cách khác nhằm lợi dụng cái thân quý báu 
này là phải sống một đời sống viên mãn nhất trong từng giây từng 
phút. Có nhiều cách để làm được như vậy. Thứ nhất là phải sống trong 
chánh niệm trong từng giây từng phút, tức là hiện hữu trọn vẹn ở đây 
và ngay bây giờ trong từng hành động. Khi chúng ta ăn chúng ta tập 
trung trong việc ăn, cảm nhận được mùi vị và độ nhu nhuyễn của thức 
ăn; khi bước đi chúng ta đặt tâm ý trong những cử động liên quan đến 
việc di chuyển, không để cho tâm thức chúng ta lông bông với những 
tạp niệm. Khi chúng ta lên lầu, chúng ta có thể suy nghĩ, “Ta nguyện 
giúp cho mọi người được sinh vào cảnh giới tốt đẹp, được thăng hoa, 
được giải thoát và giác ngộ.” Khi chúng ta rửa chén hay giặt đồ, chúng 
ta có thể tâm niệm, “Ta nguyện giúp cho mọi người có được tâm thức 
thanh tịnh, không còn những tâm thái nhiễu loạn và u mê.” Khi trao 
vật gì cho ai, chúng ta có thể tâm niệm, “Nguyện rằng ta có khả năng 
đáp ứng mọi nhu cầu của chúng sanh.” Chúng ta có thể chuyển hóa 
một cách sinh động trong từng hành động với mong ước mang lại hạnh 
phúc cho người khác. 


Liying Beings Have Developed Minds 


Living beIngs in this realm have sharp or developed minds, 
capable of weighty moral and immoral action than any other living 
beings. The human realm 1s a mixture of both pain and pleasure, 
sufering and hapiness. Bodhisattvas always choose this realm as theIr 
last existence because 1t offers opportunity for attainng Buddhahood. 
The human realm 1s one of the six destines (gatl) within cyclic 
exIstence (samsara) Iinto which beings may be born. The sentient 
thinking being in the desire realm, whose past deeds affect his present 
condition. Man occuples a very Important place 1n the Buddhist cosmos 
because he has the power of decision. Human life 1s a mixture of the 
happy with a good dash of the bitter. Today there 1s ceaseless work 
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going on In all directions to Iimprove the world. ScIienfists are pursuing 
theấr methods and experiments with undiminshed vigor and 
determination. Modern discoveries and methods of communication and 
confact have produced startling results. All these Improvements, though 
they have their advantages and rewards, are entirely material and 
external. Within this conflux of mind and body of man, however, there 
are unexplored marvels to occpy men of sclence for many years. 
Really, the world, which the sclenfists are trying fO ImprOVe, 1S, 
according to the Ideas of Buddhism, subject to so mụch change at all 
poInts on 1s circumference and radH, that 1t 1s not capable of being 
made sorrowfree. Our life Is so dark with aging, so smothered with 
death, so bound with change, and these qualitles are so inherent 1n 1t, 
even as øreenness Is to ørass, and bifterness to quinine, that not all the 
magic and power of sclence can ever transform 1t. The Immortal 
splendor of an eternal sunlight awalts only those who can use the light 
of understanding and the culture of conduct to 1lluminate and guard 
therr path through lifeˆs tunnel of darkness and dismay. The people of 
the world today mark the changing nature of life. Although they see It, 
they do not keep 1t in mind and act with dispassionate discernmeiit. 
Though change again and again speaks to them and makes them 
unhappy, they pursue their mad career of whirling round the wheel of 
exIstence and are twisted and torn between the spokes of agony. 
According to Buddhist tenets, the life cycle of a sentient being 
begins when the consciousness enters the wormb, and traditionally this 
has been considered the moment of conception, another life cycle 
begins. The Eastern ancient said: “Man 1s the most sacred and superior 
being,” however, to Buddhism, any living being”s life 1s preclous and of 
the same value. That 1s to say no being”s life 1s more precIous than the 
other”s. According to the Ủpasaka Sutra, Buddhism agrees that In all 
lving beings, man ¡is endowed with all necessary faculties, 
Iintelligence. Buddhism also agrees that conditions of human beings are 
not too miserable as those beings In the hell or the hungry ghosts. To 
Buddhism, human life 1s difficult to obtain. If we are born as human 
beings with many qualities, difficult to attain. We should try to make 
our lives meaningful ones. Besides, human beings have intelligence. 
Thịs precious quality enables us to Investigate the true meaning of life 
and to practice the path to enlightenment. Devout Buddhists should 
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always remember that what rebirth we wIll take depends on our 
present actions and habits. Thus, our purpose 1n this very lIfe 1s to attain 
liberaton or enlightenment, either becoming liberated from cyclic 
exIstence (Arhats), or becoming fully enlightened Buddhas. Most of all, 
we should be able to take advanfage of our precious human lives to 
live to the fullest, moment by moment. To achieve this, we must be 
mindful of each momernt, not being In the here-and-now when we act. 
According to Buddhist point of view, we have preclous human lives, 
endowed with many qualities to attain. Because of this, we can make 
our lives highly meaningful. We often take our lives for granted and 
dwell on the things that aren”t going the way we would like them to. 
Thinking thís way 1s unrealistic and makes us depressed. However, If 
we think about the qualities we do have and everything that 1s goIng 
well, we”lI have a different and more Joyful perspective on life. One of 
our greafest endowmenfs 1s our human intelligence. This precious 
quality enables us to investigate the meaning of life and to practice to 
advance on the path to enliphtenmert. If all of our senses, eyes, ears, 
merntal... are intact, we are able to hear the Dharma, read books on 1t, 
and think about 1ts meaning. Were so lucky to be born In an historical 
era when the Buddha has appeared and taught the Dharma. These 
teachings have been transmitted In a pure from teacher to student In 
lineages steming back to the Buddha. We have the opportunity to have 
qualified spiritual masters who can teach us, and there are communifies 
of ordained people and Dharma friends who share our interest and 
encourage us on the path. Those of us who are fortunate to live In 
countries that cherish religIous freedom aren't restricted from learning 
and practicing the path. In addition, most of us don't live In desperate 
poverty and thus have enough food, clothing and shelter to engage In 
spIritual practice without worrying about basic material needs. Our 
minds arenˆt heavily obscured with wrong views and we are Interested 
1n self-development. We have the potential to do great things with our 
present opportunty. But to appreciate this, we must develop a long- 
term vision for our cultivation because our present lives are only a 
short one. Devout Buddhists should always remember that our 
mindstreams don”t cease when our physical bodies die. Qur minds are 
formless entities, but when they leave our present bodies at the time of 
death, they will be reborn In other bodies. What rebirth we”ll take 
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depends on our present actions. Therefore, one purpose of our lives can 
be to prepare for death and future lives. In that way, we can die 
peacefully, knowing our minds wIll be propelled towards good rebirths. 
The other way that we can utllize our lives 1s to attain liberation or 
enlightenment. We can become arhats, beings liberated from cyclic 
©xIstence, or we can go on to become fully enlightened Buddhas, able 
to benefit others most effectively. Attaining liberation, our minds will 
be completely cleansed of all disturbing attitudes. Thus we'”llÏ never 
become angry, Jealous or proud again. We no longer feel guilty, 
anxIous or depressed, and all our bad habits will be gone. In addition, 1f 
we aspire to attain enlightenment for the benefit of everyone, we'”ll 
have spontaneous affection for all beings, and will know the most 
appropriate ways to help them. Also another way to take advantage of 
our preclous human lives 1s to live life to the fullest, moment by 
moment. There are several ways to do this. One 1s to be mindful of 
cach moment, being 1n the here-and-now as we act. When we eat, we 
can concentrate on eating, noting the taste and texture of the food. 
When we walk, we concentrate on the movemenfs Involved in walking, 
without letting our minds wander to any other thoughts. When we go 
upstairs, we can think, “may I lead all beings to fortunate rebirths, 
liberaton and enlipghtenment.” While washing dishes or clothes, we 
think, “may T help all beings cleanse their minds of disturbing attitudes 
and obscurations.” When we hand something to another person, we 
think, “May I be able to satisfy the needs of all beings.” We can 
creatively transform each action by generating the wish to bring 
happiness to others. 
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Phụ Lục R 
Appendix R 


Bồ Tát Địa: Những Giai Đoạn Mà Một Vị 
Bồ Tát Phát Triển Tâm Mình Lên Tâm Phật 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Những Giai Đoạn Mà Một Vị Bồ Tát 
Phát Triển Tâm Mình Lên Tâm Phật: Theo Phật giáo, chư Bồ Tát là 
những người đã giác ngộ, tự hiến đời mình trợ giúp người khác đạt giải 
thoát, và nguyện chỉ đạt được đại giác một khi cứu độ hết thảy chúng 
sanh. Với sự tự tại, trí huệ và từ bi, chư Bồ Tát biểu thị một giai đoạn 
cao của Phật quả nhưng chưa phải là một vị Phật giác ngộ vô thượng 
viên mãn hoàn toàn. Chư Bồ Tát thể hiện nhiều tâm hóa độ chúng 
sanh, nhưng nói một cách khái quát, tâm Bồ Tát là tâm vị tha là tâm 
luôn mong đạt được giác ngộ cho mình, đồng thời cũng đạt được giác 
ngộ cho người. Nếu muốn theo chân Bồ Tát, hành giả cũng phải cố 
gắng tu tập theo tâm đạo của chư vị Bồ Tát. Bồ Tát Địa là những giai 
đoạn phát triển tâm mà một vị Bổ Tát kinh qua trên đường giác ngộ. 
Có mười giai đoạn trong đại thừa và 13 giai đoạn trong Mật giáo. Nói 
cách khác, đây là mười giai đoạn mà vị Bồ Tát đi dần lên dòng tiến 
của sự phát triển tâm linh của vị Bồ Tát, mà đỉnh là sự thể chứng Phật 
tánh. Theo Bồ Tát Địa Luận, ngài Vô Trước đã mô tả sự tiến thân của 
một vị Bồ tát trong mười giai đoạn phát triển tâm, đi dân lên dòng tiến 
của sự phát triển tâm linh của vị Bồ Tát, mà đỉnh là sự thể chứng Phật 
tánh. 

Mười Giai Đoạn Phát Triển Tâm Của Một Vị Bồ Tát Lên Tâm 
Phật: Tam Thừa Thập Địa Bồ Tái: Đây là mười giai đoạn sau cùng là 
Tam Thừa Thập Địa Bồ Tát và Thập Địa Bồ Tát bao gồm: Càn Huệ 
Địa, Tánh địa, Nhập nhơn địa (Nhẫn địa hay Bát Nhân Địa), Kiến địa, 
Bạc địa, Ly dục địa, Dĩ biện địa, Bích Chi Phật địa, Bồ Tát địa, Phật 
địa. Mười Địa Thanh Văn: Mười địa vị của Thanh Văn Thừa. Thứ nhất, 
Thọ Tam Quy Địa, trong giai đoạn nầy, hành giả bắt đầu bằng cách 
thọ tam quy ngũ giới. Thứ nhì, Tín Địa hay giai đoạn tin tưởng hay cội 
rễ tin tưởng. Thứ ba, Tín Pháp Địa, giai đoạn tín thọ Tứ Thánh Đế. Th⁄ 
Nội Phàm Phu ĐỊa, giai đoạn tu tập ngũ đình tâm quán. Thứ năm, 
Học Tín Giải Địa, giai đoạn Văn Tư Tu. 7» sáu, Nhập Nhơn địa 
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(Nhẫn địa), giai đoạn thấy được chân lý. 75 bảy, Tu Đà Hườn (Dự 
Lưu) địa, giai đoạn Dự lưu hay Nhập lưu và chắc chắn được đạo quả 
Niết bàn. Thứ ám, Tư Đà Hàm (Nhất Lai) địa, giai đoạn Nhứt Lai (chỉ 
còn tái sanh một lần nữa mà thôi). 7h chín, A Na Hàm (Bất Lai) địa, 
giai đoạn Bất Lai (không còn tái sanh nữa). Thứ mười, A La Hán địa 
hay A La Hán quả. Mười Địa Duyên Giác: Mười địa vị Duyên Giác 
Thừa. 7h nhất, Khổ Hạnh cụ túc địa, giai đoạn tu hành khổ hạnh. 7h 
nhì, Tự giác thậm thâm thập nhị nhơn duyên địa, giai đoạn tu tập và 
thông hiểu mười hai nhơn duyên. 7h⁄ ba, Giác Liễu Tứ Thánh đế địa, 
giai đoạn tu tập Tứ Thánh đế. 7h :„ Thậm thâm Lợi trí địa: Giai đoạn 
trí huệ phát triển thâm hậu. Thứ năm, Bát Thánh Đạo địa, giai đoạn tu 
tâp Bát Thánh đạo. 7h sáu, Giác Liễu Pháp Giới (Tam Pháp Giới) 
địa, giai đoạn liễu pháp trong tam giới. 7hứ bảy, Chứng tịch Diệt địa, 
giai đoạn Niết bàn. 75 ám, Lục Thông địa: Giai đoạn đạt được lục 
thông. 7hứ chín, Triệt Hòa Mật địa, giai đoạn đi đến trực giác. Thứ 
mười, Tập Khí Tiệm Bạc địa, giai đoạn chế ngự những ảnh hưởng còn 
lại của thói quen trong quá khứ. 

Mười Địa Bồ Tát Theo Kinh Hoa Nghiêm: Trong Phật giáo Đại 
Thừa, có 10 mức độ qua đó một vị Bồ Tát tiến bộ trên đường đạt thành 
Phật quả. Giai đoạn thứ nhất là Hoan Hỷ Địa: Hoan Hỷ Địa, được 
thành tựu khi Bồ Tát lần đầu tiên trực nhận tánh không, và đồng thời 
thấy được con đường đạo; trong giai đoạn này tâm của Bồ Tát phát 
triển bố thí ba la mật. Đây là giai đoạn Bồ Tát cảm thấy niềm vui tràn 
ngập vì đang vượt thắng những khó khăn trong quá khứ, phần chứng 
chơn lý và bây giờ đang tiến vào trạng thái của Phật và sự giác ngộ. 
Trong giai đoạn nầy Bồ Tát đạt được bản tánh Thánh Hiễn lần đầu và 
đạt đến tịnh lạc khi đã đoạn trừ mê hoặc ở kiến đạo, và đã hoàn toàn 
chứng đắc hai thứ tánh không: nhân và pháp không. Đây là giai đoạn 
mà vị Bồ Tát cảm thấy hoan hỷ khi Ngài dẹp bỏ được lý tưởng hẹp hòi 
của Niết Bàn cá nhân đi đến lý tưởng cao đẹp hơn để giúp cho tất cả 
chúng sanh giải thoát mọi vô minh đau khổ. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Ông A Nan! Người 
thiện nam đó, đối với đại Bồ Đề khôn khéo được thông đạt, về giác 
phần thân với Như Lai, cùng tột cảnh giới Phật. Đó gọi là Hoan Hỷ 
Địa.” Giai đoạn thứ nhì là Ly Cấu Địa: Ly Cấu Địa là giai đoạn mà 
trong thời gian này tâm của các vị Bồ Tát thuần thục giới luật ba la 
mật và vượt qua tất cả những khuynh hướng tham gia vào ác nghiệp. 
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Ly cấu theo nghĩa tiêu cực là 'không bị ô uế,` nhưng theo nghĩa tích 
cực là 'tâm thanh tịnh.' Đây là giai đoạn mà vị Bồ Tát thanh tịnh, hoàn 
thiện đạo đức của mình, và tự giải thoát khỏi mọi khuyết điểm bằng 
cách thực hành thiển định. Giai đoạn ly cấu là giai đoạn mà vị Bồ Tát 
la bổ mọi phiền não (dục vọng và uế trược) của dục giới. Trong giai 
đoạn nầy vị Bồ Tát đạt đến giới đức viên mãn và hoàn toàn vô nhiễm 
đối với giới hạnh. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức 
Phật bảo ngài A Nan: “Tính khác nhập vào đồng. Đồng tính cũng diệt, 
đó gọi là ly cấu địa.” Giai đoạn thứ ba là Phát Quang Địa: Trong giai 
đoạn Phát quang địa này tâm của vị Bồ Tát tu tập nhẫn nhục ba la mật. 
Giai đoạn Bồ Tát hiểu thấu triệt tính cách vô thường của tất cả sự vật. 
Ngài thấy rõ tính chất tạm bợ của cuộc đời và phát triển đức tính kiên 
nhẫn bằng cách chịu đựng những khó khăn và tích cực giúp đở sinh 
linh. Trong giai đoạn nầy, sau khi đã đạt được nội quán thâm sâu, vị 
Bồ Tát phát ra ánh sáng trí tuệ, đạt được nhẫn nhục viên mãn và thoát 
khỏi những mê vọng của tu đạo. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Irong sạch cùng tột, sáng phát sinh 
ra thì gọi là phát quang địa.” Giai đoạn thứ tư là Diễm Huệ Địa: Trong 
giai đoạn Diễm Huệ Địa này, tâm của vị Bồ Tát tu tập thành tựu tỉnh 
tấn ba la mật. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát thực hành sự an nhiên tự tại 
và đốt bỏ những thứ ô nhiễm và vô minh. Đây là giai đoạn mà vị Bồ 
Tát đạt được sự viên mãn của tinh tấn, nhân đó ngày càng tăng năng 
lực quán hạnh, thiêu đốt những dục lạc trần thế cũng như những tư 
tưởng sai lạc còn nằm trong đầu, trau dồi trí năng cũng như hoàn thiện 
ba mươi bẩy phẩm trợ đạo để đạt tới giác ngộ. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Sáng cùng tột rồi 
được giác phần viên mãn thì gọi là diễm huệ địa.” Giai đoạn thứ năm 
là Cực Nan Thắng Địa: Trong giai đoạn Cực Nan Thắng Địa này, tâm 
của vị Bồ Tát tu tập thành tựu thiển định ba la mật. Giai đoạn Bồ tát 
vượt thắng mọi khó khăn và phiển não cuối cùng. Trong giai đoạn nầy, 
Bồ Tát phát huy tinh thần bình đẳng đồng nhất và đắm mình vào thiển 
định, đạt được sự viên mãn của thiền định nhằm đạt được nhận thức 
trực giác về chân lý, hiểu được tứ đế, từ bỏ mọi hoài nghi và do dự, 
biết phân biệt đúng sai, trong khi vẫn tiếp tục hoàn thiện ba mươi bảy 
phẩm trợ đạo (trong giai đoạn nầy Bồ Tát thuận nhẫn tu đạo, các loại 
vô minh, nghi kiến của tam giới, hết thảy đều thấy là không). Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Tất 
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cả đồng và khác không thể đến, đó gọi là cực nan thắng địa.” Giai 
đoạn thứ sáu là Hiện Tiên Địa: Trong giai đoạn Hiện Tiền Địa này vị 
Bồ Tát phát triển trí tuệ ba la mật. Giai đoạn Bồ Tát đạt được sự viên 
mãn của trí huệ, hiểu ra các pháp đều không có dấu phân biệt, không 
có nguôn gốc, không có tổn tại với không tổn tại. Bổ Tát hiểu được 
quá trình thập nhị nhơn duyên. Nhờ hiểu được tính hư không và hoàn 
thiện trí năng. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát trực diện với thực tại, và ý 
thức được sự đồng nhất của tất cả các hiện tượng. Nhờ đó mà trí huệ 
tối thượng ló dạng và vị Bồ Tát có thể tịch diệt mãi mãi, Bồ Tát giữ 
mãi bình đẳng tính đối với tịnh và bất tịnh, nhưng vì cảm thông với 
chúng sanh, Bồ Tát vẫn trở lại thế gian. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A nan: “Vô vi chân như, tính tịnh sáng 
suốt lộ ra, đó gọi là hiện tiền địa.” Giai đoạn thứ bảy là Viễn Hành 
Địa: Trong giai đoạn Viễn Hành Địa, tâm của vị Bồ Tát thành tựu 
phương tiện ba la mật. Bồ tát đã bỏ xa tình trạng ngã chấp của nhị 
thừa, có đầy đủ nhận thức về mình cũng như đạt được kiến thức về các 
phương tiện thiện xảo khiến Bồ Tát có lòng đại bi và khả năng dẫn dắt 
tha nhân tiến về nẻo bổ để. Sau khi đã vượt qua giai đoạn nầy, Bồ Tát 
vượt lên trên hàng Nhị Thừa, và sẽ không bao giờ rơi trở lại vào ác 
đạo. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát đã lãnh hội được kiến thức có thể 
giúp Ngài giải thoát, đã chứng đắc Niết Bàn nhưng vẫn chưa tiến vào, 
vì còn bận rộn dấn thân vào việc giúp cho những chúng sanh đều được 
giải thoát. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật bảo 
ngài A Nan: “Cùng tột đến chân như gọi là viễn hành địa.” Giai đoạn 
thứ tám là Bất Động Địa: Bất Động Địa hay giai đoạn không chuyển 
động. Trong giai đoạn Bất Động Địa này, vị Bồ Tát thành tựu nguyện 
ba la mật, từ đây trở đi chư vị Bồ Tát không còn thối chuyển và sẽ tiến 
bộ đều đều trên đường đi đến Phật quả. Khi vị Bồ Tát đạt đến đây, 
Ngài trải qua “vô sanh pháp nhẫn" (anutpattika-dharma-ksanti), tức là 
chấp nhận sự bất sanh của tất cả các hiện tượng. Nơi đây Ngài tri nhận 
sự tiến hóa và thoái hóa của vũ trụ. Trong giai doạn nầy, vị ấy đoạn 
trừ phân biệt, hiểu thấu suốt bản chất của hiện hữu, hiểu tại sao hiện 
hữu giống như huyễn ảo, vân vân, hiểu phân biệt xuất phát từ sự mong 
mỏi vốn có của chúng ta để được thấy từ sự hiện hữu phân chia chủ 
khách như thế nào, hiểu tâm và những gì thuộc về tâm bị khuấy động 
lên như thế nào; thế rồi vị ấy sẽ thực hiện hiện tất cả những gì gắn liền 
với đời sống của một Phật tử tốt, để từ đó giúp đưa đến con đường 
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chân lý những ai chưa đến được. Đây là Niết Bàn vốn không phải là sự 
đoạn diệt của một vị Bồ Tát. Trong giai đoạn nầy vị Bồ Tát thành tựu 
nguyện viên mãn và trụ trong vô tướng, mà du hành tự tại tùy cơ. Từ 
đây không có gì làm rối được sự thanh tịnh của Bồ tát. Trong giai đoạn 
nầy, Bồ Tát trụ vững vàng trong Trung Đạo, và đạt được khả năng 
truyền thụ những giá trị của mình cho người khác và từ chối tích trữ 
thêm nghiệp. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Tám, Đức Phật 
bảo ngài A Nan: “Một tâm chân như gọi là bất động địa.” Giai đoạn 
thứ chín là Thiện Huệ Địa: Trong giai đoạn Thiện Huệ Địa này, tâm 
của vị Bồ Tát thành tựu lực ba la mật và thông hiểu hoàn toàn giáo 
pháp. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát chứng ngộ tri thức bao quát mà trí 
huệ thông thường của nhân loại khó có thể hiểu được. Bồ Tát có thể 
biết được những dục vọng và tư tưởng của người khác, và có thể giáo 
dục họ tùy theo khả năng của mỗi người. Lúc nầy trí năng của Bồ Tát 
đạt tới toàn thiện, Bồ Tát nắm được mười sức mạnh (dashabala), sáu 
thần thông (Abhijna), bốn xác định (four certainties), tám giải thoát 
(eight liberations) và các Dharani. Lúc nầy Bồ Tát thông biết về các 
pháp và giảng dạy học thuyết không ngăn ngại, Bồ Tát cũng biết khi 
nào, tại đâu và làm thế nào cứu vớt chúng sanh. Trong giai đoạn nầy, 
Bồ Tát giảng pháp khắp nơi, đồng thời phán xét những người đáng cứu 
độ và những người không cứu độ được. Theo kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Phát khởi ra dụng của chân 
như mà tùy duyên ứng hóa thì gọi là thiện huệ địa. Ông A Nan! Đây 
các vị Bồ tát, từ địa vị nầy trở đi, công tu tập xong, công đức viên mãn, 
nên cũng gọi địa nây là tu tập địa.” Giai đoạn thứ mười là Pháp Vân 
Địa: Trong giai đoạn Pháp Vân Địa này, tâm của chư vị Bồ Tát triệt 
tiêu ngay cả những phiển não vi tế còn sót lại, và tu tập thành tựu trí 
huệ ba la mật và cuối cùng đạt thành Phật quả. Bồ Tát đã thực hiện 
mọi hiểu biết và phẩm chất vô hạn. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát thực 
hành hạnh nguyện cứu độ đồng đều hết thảy chúng sanh, giống như 
mưa rơi trên vạn hữu không phân biệt. Pháp thân Bồ tát đầy đủ. Phật 
quả vị của Bồ tát được chư Phật thọ ký. Trong giai đoạn nầy, Bồ Tát 
chứng ngộ được sự minh tưởng một cách viên mãn, biết được sự huyền 
bí của sự sinh tổn, và được tôn sùng là một bậc hoàn mỹ. Kỳ thật, đây 
là địa vị của Đức Phật biểu hiện nơi một Bồ Tát (đến đây Bồ Tát đã 
thành Phật). Trong giai đoạn nây vị Bồ Tát có thể giảng pháp cho tất 
cả thế giới một cách bình đẳng như những đám mây tuôn xuống những 
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cơn mưa lớn trong mùa đại hạn vậy. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Tám, Đức Phật bảo ngài A Nan: “Tiếng nói của đức từ bao 
dung, che chở như mây nhiệm mẫu bao trùm bể Niết Bàn nên gọi là 
pháp vân địa.” 


Bodhisattva-Bhummis: Stages That A Bodhisattera 
Develops His Mimd to the Buddha-Mind 


Overriew and Meanings oƒ Stages That A Bodhisatra Develops 
His Mind to the Buddha-Mind: According to Buddhism, Bodhisattvas 
are enliphtening beings who, defering ther own full Buddhahood, 
dedicate themselves to helping others attain liberation, and vow to 
forego complete enlightenment until they help all other beings attain 
enliphtenment. In their self-mastery, wisdom, and compassion 
Bodhisattvas represent a high stage of Buddhahood, but they are not 
yet the supreme enlightened, or fully perfected Buddha. Bodhisattvas 
manifest numerous different minds to transform beings, but generally 
speaking, Bodhisattvas' mind 1s the altruistic mind of enlightenmernt, or 
a mind which wishes to achieve attainment of enlightenment for self, 
spontaneously achieve enlightenment for all other sentient beings. lf 
practitioners want to follow 1n the foosteps of Bodhisattvas, we should 
try to cultivate and practice the ways of minds of Bodhisattvas. 
Bodhisattva stages are the stages of development of minds that a 
bodhisattva goes through to reach enliphtenment. There are ten stages 
in Mahayana sects and thirteen stages In the Tantric sects. In other 
words, these are ten Bodhisattva-bhumi, grading the upward course of 
the Bodhisattva's spiritual development, which culminates 1n the 
realization of Buddhahood. According to the Bodhisattva-bhumi Sastra 
(Yogacarabhumi Sastra), Asanga outlined the path to buddhahood 
followed by the Bodhisattva and describes the practices pertaining to 
the path. It is the fifteenth section of his voluminous Levels of Yogic 
Practice (Yogacara-bhumi). Asanga describes ten Bodhisattva-bhumi, 
grading the upward course of the Bodhisattva”s spiritual development, 
which culminates In the realization of Buddhahood. 

Ten Sfages That A Bodhisaffva Develops His Mimd to the Buddha- 
Mind: Ten Stages of Developmemnt oƒ a Bodhisafva oƒ the three 
Vehicies: The last ten steps are “ten stages” of the development of a 


655 


bodhisattva Into a Buddha: Dry or unfertilized stage of wisdom 
(Unfertilized by Buddha-truth or Worldly wisdom), the embryo-stage of 
the nature of Buddha-truth, the stage of patient endurances, the staøe 
of freedom from wrong views, the stage of freedom from the first sIx Of 
nine delusions in practice, the stage of freedom from the remaining 
worldly desires, the stage of complete discrimination In regard to 
WIONE VIeWS and thoughs or the stage of an arhat, 
Pratyekabuddhahood, Bodhisattvahood, and Buddhahood. Ten Sravaka 
Sfages: The ten stages for a hearer. #ïrsí, the stage Of Initlation as a 
disciple by taking (receiving) the three refuges in the Buddha, Dharma 
and Sangha and observing the basic five commandmerts. Second, the 
stage of belief or faith-root. Third, the stage of belief in the four noble 
truths. Fourh, the stage of an ordinary disciple who observe the five 
basic contemplatlons. #7ƒ?h, the stage of those who pursue the three 
studies (Listening, Reflecting, Cultivating). S¡/xíh, the stage of seeing 
the true way. Seveníh, Srota-apanna, the stage of a definite stream- 
winner and assure Nirvana. È¡ghfh, Sakrdagamn, the stage of only one 
more rebirth. Mizh, the stage of no-return (no rebirth). 7en¿h, 
Arhatship, the stage of. an arhat. Ten Sfages oƒ the Pratyekabuddha: 
Firsi, the stage of perfect asceticism. Secønd, the stage of masfery of 
the twelve links of causation. 7Third, the stage of the four noble truths. 
Fourth, the stage of deeper knowledge. #7/?h, the stage of the eightfold 
noble path. S¡x/h, the stage of. the three realms. Seyweníh, the stage of 
the nirvana. Eiehíh, the stage of the six supernatural powers. Minh, the 
stage Of arrival at the Intuitive sfate. 7en/h, the stage of mastery of the 
remaining influences of former habIts. 

Ten Stages oƒ Development oƒ a Mahayana Bodhisafva In the 
Avafamsaka Sutra: In Mahayana, there are ten levels through which 
Bodhisattvas progress on their way to the attainment of buddhahood. 
The ƒirst stage 0ƒ Joy (or uữ#mosf joy): The land of very Joyous 
(pramudita) or land of Joy, which 1s attained when a bodhisattva first 
directly perceives emptiness (sunyata), and which 1s simultaneous with 
the path of seeing (darsanamarga); bodhisattvas on this level develop 
therr minds with the perfection (paramita) of generosity (dana). Thịs 1S 
the ground of happiness or delight at having overcome the former 
difficulties, realizing a partial aspect of the truth, and now entering on 
the path to Buddhahood and enlightenment. In this stage, the 
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Bodhisattva attains the holy nature for the first trmne and reaches the 
highest pleasure, having been removed from all errors of Life-View 
(darsana-marga) and having fully realized the twofold sunyata: pudgala 
and dharma. In this stage, a Bodhisatva feels delipht because he Is 
able to pass from the narrow Ideal of personal Nirvana to the higher 
Ideal of emancipaton all sentient beings from the suffering of 
Ipnorance. In the Surangama Sutra, book Eight, the Buddha told 
Ananda: “Ananda, these good men have successfully penetrated 
through to great Bodhi. Their enlightenmert 1s entirely like the Thus 
Come One”s. They have fathomed the state of Buddhahood. This 1s 
called the ground of happiness.” 7£ second stage ¡is the Land oƒ 
treedom from Defilemenr: Also called the Vimala or the land of purIty, 
or ground of leaving filth. The “stainless” (vimala) or land of purnity, 
during which bodhisattvas' minds ripen the perfection of ethics (sila) 
and overcome all tendencies to engage In negative actions. Negatively 
speaking, Vimala means “freedom from defilement;`” positively 
speaking, Vimala means “purity of heart.” This 1s the stage of purIty, 
perfect of discipline, and freedom from all possible defilement through 
practices of dhyana and samadhi. The stage of purity in which a 
bodhisattva overcomes all passions and Impurity. In this stage, the 
Bodhisattva reaches the perfection of discipline (sila) and becomes 
utterly taintless with regard to morality. In the Surangama Sutra, book 
Eight, the Buddha told Anana: “The differences enter 1nto Identity; the 
Identity 1s destroyed. This is called the ground of leaving filth.” The 
third stage is the Land oƒ radiance, or ground öoƒ emiffing liehr: The 
“luminous” (prabhakarl) or land of radiance, when bodhisattvas 
cultivate their minds with the perfection of patience (ksanti). The stage 
of further enlightenment where bodhisatva”s Insight penetrates into the 
Impermanence of all things, or where he gains Insipht Into 
Impermanence (anitya) of existence and develops the virtue of 
patence (kshanti) In bearing difficulties and in actively helping all 
senftlent beings. In this stage of the emission of lipht, after having 
aftained the deepest Infrospective Insipht, the Bodhisattva radiates the 
light of wisdom, gets the pefection of forbearance (ksanti) and becomes 
{ree from the errors of Life-Culture (bhavana-marga). According to the 
Surangama Sutra, book Eight, the Buddha told Ananda: “At the poInt of 
ultmate purity, briphtness comes forth. Thịis is called the ground of 
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emitting lipht.” 7e ƒfourth stage is the Blazing Land: Also called 
Archismati or the ground of blazing wisdom. In the “radianf” 
(arcismatil) or balzing land, Bodhisattvas cultivate theIr minds at the 
perfection of effort (virya). Archismati is the stage in which the 
Bodhisattva practices passionlessness and detachment and burns the 
twin coverinsgs of defilement and Ignorance. This 1s the stage Of 
glowing or flaming wisdom where Bodhisattva attains the perfection of 
bravery or effort (virya), thereby increasing the power of Insight more 
and more. He 1s able to burn away earthly desires as well as remaIining 
false conceptions, develops wisdom and perfects the thirty-seven 
requisites of enlightenment. In the Surangama Sutra, book Eight, the 
Buddha told Ananda: “When the brightness becomes ultimate, 
enlightenment Is full. Thịs 1s called the ground of blazing wisdom.” The 
JIth stage 1s the Land Extremely DỰƒicuH fo Conguer: Also called 
SudurJaya or the ground of Invincibility. In the “difficult to cultivate” 
(sudurJaya) or land of extteme difficult to conquer, Bodhisattvas 
cultivate ther minds to ripen the perfection of concentration 
(dhyana).Ihe stage of mastery of utmost or final difficultes, or 
1llusions of darkness, or Ignorance. In this stage, the Bodhisattva 
develops the spirit of sameness and absorbs himself in meditation, øets 
the perfection of meditative concentratlon, In order to achieve an 
Intuitive ørasp of the truth, to understand the four noble truths, to clear 
away doubt and uncertainty, to know what 1s proper and what 1s not. 
During this stage Bodhisattva continues to work on the perfection of 
the thirty-seven requisites of enlightenment. In the Surangama Sutra, 
book Eight, the Buddha told Ananda: “No identity or difference can be 
aftained. Thịs 1s called the ground of invincIbility.” The sixth sfage is 
the Land in View öƒ Wisdom: Also called the Abhimukhi or the ground 
of manmifestation. In the “mamfest” (abhimuki) or land In view of 
wisdom, Bodhisattvas cultivate their minds to develop the perfection of 
wisdom (prajna). In this stage, the bodhisattva attains the perfection of 
wisdom or Insight (praJna), recognizes that all dharmas are free from 
characteristcs  oripins, and without distinction between existence and 
nonexistence. In this stage, the Bodhisattva stands face to face with 
Reality. He realizes the sameness of all phenomena. Thus, the sign of 
supreme wIisdom begins to appear; owing to the perfection of the virtue 
of wisdom and comprehension of nothingness, Bodhisattva can enter 
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nirvana; however, also retains equanImity as to purIfy and ImpurIfy, sO 
he still vow to come back fo the world to save beings. Thịs 1s the stage 
of the open way of wisdom above definitions of impurify and purIty. 
According to the Surangama Sutra, book Eipht, the Buddha told 
Ananda: “With unconditioned true suchness, the nature 1s spotless, and 
brightness 1s revealed. This 1s called the ground of manifestation.” The 
seventh stage is the ƒar-reaching landđ: Also called the Duramgama or 
the ground of traveling far. The “gone afar” (duramgama) or far- 
reaching land. In this stage, Bodhisatftvas cultivate their minds to 
perfect “skill in mean” (upaya-kausalya, the ability skillfully to adapt 
therr teachings to any audience). The stage of proceeding afar, or far- 
going, which 1s the position farthest removed the selfish state of the 
two Vehicles. He 1s getting above Ideas of self, gaining knowledge and 
skillful means which enable him to exercIse great mercy to all beings 
by helping them proceed the way to enliphtenment. After passing 
through this stage, the Bodhisattva rises above the states of the Two 
Vehicles, and 1t's Impossible to fall back to lower levels. In this stage, 
the Bodhisattva acquires the knowledge that enable him to adopt 
skilful means for his work of salvation. He has won Nirvana, but 
without entering 1t, for he 1s busily engaged for the emancipation of 
other sentient beings. In the Surangama Sutra, book Eight, the Budha 
told Ananda: “Coming to the farthest limits of true suchness 1s called 
the ground of traveling far.” The eighth stage is the immovable lang: 
AIso called the Acala or the Iimmovable land (the stage of 
Iimmovability), or the ground of immovability. In the “Immovable” 
(acala) or mmmovable land, Bodhisattvas cultivate their minds at the 
perfection of aspiration (pranidhana), from this point onward they are 
incapable of backsliding and will inevitably progress steadily toward 
Buddhahood. When the Bodhisattva reaches here, he experlences the 
anutpattika-dharma-ksantI or the acquiescence In the unorigIinatedness 
of all phenomena. He knows In detail the evolution and Involution of 
the universe. In this stage, he gets rid of discrimination and has a 
thorough understanding of the nature of existence, realizing why 1t 1s 
like maya, etc., how discriminatlon starts from our Iinmate longing to 
see existence divided Into subJect and object, and how the mind and 
what belongs to 1t are stirred up; he would then practice all that 
perfains to the life of a good Buddhist, leading to the path of truth all 
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those who have not yet come to 1t. This 1s the Bodhisattvas” nirvana 
which 1s not extinction. In this stage, the Bodhisattva completes the 
perfection of vow (pranidhana) and abiding In the view of “No 
Characteristic” (alaksana) wanders freely according to any 
opportunity. In this stage, the Bodhisattva dwells firmly In the truth of 
the Middle Way; he reaches the stage of attainment of calm 
unperturbedness where he no longer be disturbed by anything. He 
gaIns the ability to transfer his merit to other beings and renounce the 
accumulation of further karmic treasures. In the Surangama Sutra, book 
Eight, the Buddha told Ananda: “The single mind oŸ true suchness 1s 
called the ground of immovability.” The ninth stage ¡s the Land oƒ Good 
Thoughfs: Also called the Sadhumati or the ground of good wisdom. 
The “good intelligence” samdhumati) or land of good thoughts, the 
level on which Bodhisattvas cultivate their minds to  advance the 
perfection of power (bala) and fully comprehend all doctrines. In this 
stage, the Bodhisatva acquires comprehensive knowledge, 
unfathomable by ordinary human Intelligence. He knows the desires 
and thoughts of men and 1s able to teach them according to theIr 
capacities. This 1s the stage of wisdom of the bodhisattva 1s complete 
(all-penetrating wisdom). In this stage he possesses the finest 
discriminatory wIsdom, sIx supernatural powers, four certainties, eipht 
liberations, all đharanis. He knows the nature of all dharmas and 
expound them without problems (without restriction). He also knows 
when, where and how to save other sentient beings. In this stage, the 
Bodhisattva preaches everywhere discriminating between those who 
are to be saved and those who are not. According to the Surangama 
Sutra, book Eight, the Buddha told Ananda: “Bringing forth the function 
of true suchness 1s called the ground of good wisdom. Ananda! All 
Bodhisattvas at this poIint and beyond have reached the effortless way 
In their cultivation. Their merit and virtue are perfected, and so all the 
previous positlons are also called the level of cultivation.” The fenth 
Stage is the Land oƒ dharma clouds: Also called the Dharmamegha or 
the ground of the Dharma cloud. The “cloud of doctrine” (dharma- 
megha) or land of dharma clouds, during which Bodhisattvas cultivate 
their minds to eliminate the subtlest traces of remaining afflictions and 
cultivate the perfection of knowledge (Jnana) and finally attain 
buddhahood. The stage of attaining to the fertilizing powers of the 
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Law-cloud (the Cloud of Teaching). Bodhisattva has realized all 
understanding and Immeasurable virtue. The dharmakaya of the 
bodhisattva 1s fully developed. In this stage, the Bodhisattva benefits 
all sentient beings with the Law Just as a cloud sends down raIn 
1mpartially on all things. His Buddhahood 1s confirmed by all Buddhas. 
In this he acquires perfection of contemplation, knows the mystery of 
©exIstence, and 1s consecrated as perfect. In fact, this 1s the stage of the 
Buddha who 1s represented by such a Bodhisattva (he attains 
Buddhahood). In this stage, the Bodhisattva 1s able to preach the 
Dharma to all the world equally, Just as the rainclouds pour down 
heavy rains during drought. The with a wonderful cloud of 
compassionate protection one covers the sea of Nirvana. This 1s called 
the ground of the Dharma cloud.” 
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Phụ Lục S 
Appendix S 


Duy Tâm-Duy Thức 


Duy tâm ý nói hết thảy chư pháp đều ở bên trong cái tâm, không 
có pháp nào ở ngoài tâm (tâm có nghĩa là nhóm khởi lên các pháp; 
thức có nghĩa là phân biệt các pháp). Giống như ý niệm Duy Thức 
trong Kinh Lăng Già, duy tâm là học thuyết chỉ có thực thể duy nhất là 
phần tinh thần, là tâm. Hết thảy chư pháp đều ở bên trong cái tâm, 
không có pháp nào ở ngoài tâm (tâm có nghĩa là nhóm khởi lên các 
pháp; thức có nghĩa là phân biệt các pháp). “Vijnapti” là thuật ngữ Bắc 
Phạn có nghĩa là “Duy Tâm.” Từ ngữ ám chỉ rằng Tâm tạo tác và chi 
phối tất cả. Tâm là gốc của sự phân biệt về thế giới hiện tượng và sự 
vật. “Duy Tâm” thường liên hệ tới truyền thống Du Già của Phật giáo 
Ấn Độ, mặc những tác phẩm của Du Già ít khi để cập tới “Duy Tâm,” 
thường thì truyền thống này xử dụng từ “Duy Thức.” Mặc dù trong kinh 
văn Du Già từ “Duy Tâm” hiếm thấy, nó thường được Phật giáo Tây 
Tạng dùng để chỉ truyền thống hơn là dùng từ đã được xác chứng hơn 
như “Du Gñà,” hay “Eu Tập Du Già.” Từ “ViJnapti” (A Lại Da) phát 
sanh hai loại nhận thức phân biệt gọi là mạt na thức và liễu biệt cảnh 
thức. Liễu biệt cảnh thức làm phát hiện cẩm giác, tri giác, khái niệm 
và tư tưởng. Căn cứ phát sinh của nó là giác quan, thần kinh hệ và não 
bộ. Chỉ trong trường hợp cẩm giác và tri giác thuần túy và trực tiếp thì 
đối tượng của nó mới có thể là tánh cảnh. Khi nhìn qua bức màn khái 
niệm, thì đối tượng của nó chỉ là đối chất cảnh và độc ảnh cảnh trong 
các trạng thái mơ mộng. Dù đối tượng của cẩm giác thuần túy là thực 
tại của tự nó, khi thực tại này được nhìn qua khái niệm và tư tưởng thì 
nó đã bị méo mó mất rồi. Thực tại tự nó chính là một dòng sống, luôn 
biến động không ngừng. Hình ảnh của thực tại được sản sanh bởi thế 
giới khái niệm là những cấu trúc cụ thể trong khuôn khổ bởi khái niệm 
không gian và thời gian, sanh và tử, sanh và diệt, có và không, một cái 
và nhiều cái. Trong liễu biệt cảnh có sáu loại nhận thức: thấy, nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm và ý thức. Ý thức là tác dụng tâm lý hoạt động 
rộng rãi nhất; khi thì nó hoạt động chung với các thức cảm giác (trong 
trường hợp tri giác), khi thì nó hoạt động riêng lẻ (trong các trường hợp 
khái niệm, tư duy, tưởng tượng, mơ mộng, v.v...) đến sau năm thức cẩm 
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giác, nó được gọi là thứ thứ sáu. Mạt na là thức thứ bảy, còn A lại da 
là thức thứ tám. Theo giáo lý “Duy Thức” thì chỉ có duy thức bên trong 
là thực hữu chứ không phải là những vật thể bên ngoài. Còn gọi là Duy 
Thức Gia hay Pháp Tướng tông. Học thuyết của Duy Thức tông chú 
trọng đến tướng của tất cả các pháp; dựa trên đó, luận thuyết về Duy 
Thức Học được lập nên để minh giải rằng ly thức vô biệt pháp hay 
không có pháp nào tách biệt khỏi thức được. Mặc dù tông nầy thường 
được biểu lộ bằng cách nói rằng tất cả các pháp đều chỉ là thức, hay 
rằng không có gì ngoài thức; thực ra ý nghĩa chân chính của nó lại 
khác biệt. Nói duy thức, chỉ vì tất cả các pháp bằng cách nầy hay cách 
khác luôn luôn liên hệ với thức. Thuyết nầy dựa vào những lời dạy của 
Đức Phật trong Kinh Hoa Nghiêm, theo đó tam giới chỉ hiện hữu trong 
thức. Theo đó thế giới ngoại tại không hiện hữu, nhưng nội thức phát 
hiện giả tướng của nó như là thế giới ngoại tại. Toàn thể thế giới do đó 
là tạo nên do ảo tưởng hay do nhân duyên, và không có thực tại thường 
tồn nào cả. Tại Ấn Độ, tông phái nầy chuyên chú vào việc nghiên cứu 
Duy Thức Luận và các kinh sách cùng loại, nên có tên là Duy Thức 
Tướng Giáo. Tác giả các bộ sách nầy là Vô Trước và Thiện Thân, họ 
từng có một đệ tử xuất sắc là Giới Hiền, một người Ấn Độ, sống trong 
tu viện Na Lan Đà. Giới Hiển là người đã lập ra Duy Thức Tông tại 
Ấn Độ và có nhiễu công lao trong việc sắp xếp các kinh điển Phật 
Giáo. Tại Trung Quốc, sau khi Huyền Trang được Giới Hiển trao cho 
bộ luận, đã lập nên tông phái nầy. Về sau, tông nầy cũng có tên là 
Pháp Tướng Tông và do một đồ để của Huyền Trang là Khuy Cơ dẫn 
dắt. 

Có Năm Loại Duy Thức: Thứ nhất là Cảnh Duy thức, hay căn cứ 
vào cảnh mà thuyết về Duy Thức. 7hứ nhì là Giáo Duy thức, hay giải 
thích về Duy Thức. 7 ba là Lý Duy thức, hay luận về thành tựu đạo 
lý Duy Thức. 7⁄ ⁄ là Hành Duy thức, hay nói rõ quán pháp của Duy 
Thức. Thứ năm là Quả Duy thức, hay nói về diệu cảnh giới của Phật 
quả. Trong Kinh Lăng Già, Có Sáu Luận Chứng Về Duy Tâm: Thứ 
nhất, Sự Việc Các Sự Vật Không Như Vẻ Dáng Bề Ngoài Của Chúng: 
Luận chứng này được chứng tỏ từ sự so sánh với một giấc mộng và với 
những sáng tạo bằng huyễn thuật. Khi vua La Bà Na, vua xứ Lăng Già, 
nhìn thấy những hình ảnh của Đức Phật quanh khắp ông rồi sau đó 
những hình ảnh nầy biến mất, ông nghĩ “Có thể đây là một giấc mộng? 
Hay một hiện tượng huyễn ảo giống như thành của các Càn Thác Bà?” 
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Rồi ông lại suy nghĩ “Đây chỉ là sự phóng chiếu của những sáng tạo 
tâm thức của chính ta.” Vì chúng ta không thực sự hiểu các sự vật đúng 
như các sự vật nên chúng ta tách biệt cái bị thấy với người thấy; do đó 
mà tạo ra một thế giới nhị biên. “Ở chỗ nào không có sự phân biệt sai 
lầm, ở đấy người ta thực sự nhìn thấy Đức Phât.” Hễ chừng nào chúng 
ta còn ở trong mộng, chúng ta vẫn không hiểu được rằng tất cả chúng 
ta đều đang mộng, rằng chúng ta là những nô lệ của sự phân biệt sai 
lầm. Vì chỉ khi nào chúng ta tỉnh mộng thì khi ấy chúng ta mới biết 
chúng ta ở đâu. Thí dụ về giấc mộng hoàn toàn là một luận điểm 
chống lại cái thực tính của một thế giới bên ngoài, nhưng thí dụ ấy 
không có giá trị gì đối với những ai đang thực sự nằm mộng. Những 
sáng tạo thuộc ảo thuật cũng như thế, người Ấn Độ đã được ghi nhận 
là tính xảo trong khoa phù phép và không có dân tộc nào mà việc xử 
dụng các mật chú và đà la ni phổ biến như người Ấn Độ. Do đó mà 
trong văn học Phật giáo Đại Thừa và Tiểu Thừa thường có những ám 
chỉ về ảo thuật. Nhà ảo thuật hết sức thành thạo trong việc làm cho 
các khán giả trông thấy các sự vật ở tại nơi không có cái gì cả. Chừng 
nào các khán giả còn bị ảnh hưởng bởi phù phép của ông ta thì vẫn 
không có cách nào làm cho họ hiểu rằng họ là những nạn nhân của 
thuật thôi miên. Những ví dụ hay ngoài ví dụ về giấc mộng, về huyễn 
thuật được rút ra từ Lăng Già để chỉ vào sự không thực của các sự vật 
được nhìn thấy bên ngoài và bên trong như là: các bức tranh, một vòng 
tóc đối với người bị nhặm mắt, sự quay tròn của một bánh xe lửa, một 
bong bóng trông giống như mặt trời, cây cối phản chiếu trong nước, các 
hình ảnh trong một tấm kiếng, một tiếng dội, ảo ảnh, người máy, đám 
mây trôi, và ánh chớp. Thứ nhì là Mọi Thứ Đều Tương Đối và Không 
Có Tự Tánh: Tất cả các sự vật đều tương đối và không có cái tự tính 
nào mãi mãi phân biệt một cách tuyệt đối sự vật nầy với sự vật khác. 
Các sự vật chỉ là những tương đối; hãy phân tách chúng thành những 
thành phần của chúng thì sẽ không còn lại gì cả. Và những cấu trúc 
của tâm há chẳng phải đều là những tương đối? Cái tâm nhìn thấy nó 
bị phản ánh là do bởi sự phản ánh hay suy nghĩ và phân biệt; đến đây 
thì sự việc chẳng gây hại gì, vì những cấu trúc tâm thức được nhận thức 
như thế và không có những phán đoán sai lầm về chúng. Sự rắc rối 
khởi đầu ngay khi chúng ta bị chấp như là có thực ở bên ngoài, có giá 
trị riêng của chúng, độc lập với chính cái tâm đánh giá. Đây là lý do 
khiến bộ kinh nhấn mạnh sự quan trọng của cái nhìn vào sự vật như 
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thực, đúng thực như các sự vật khi chúng được nhìn bằng cái nhìn như 
thực thì chúng chỉ là cái tâm mà thôi. Nguyên lý về tương đối tạo 
thành một thế giới của các đặc thù, nhưng khi nguyên lý nầy bị vượt 
qua, thì đó chính là cái tâm mình. Luận chứng thứ ba là Nhất Thiết Phi 
Hữu và Giả Danh: Các tên gọi hay danh và ác hình ảnh hay tướng chỉ 
là những dấu hiệu giả danh và không có thực tính nào (phi hữu) trong 
tự chúng, vì chúng thuộc về sự tưởng tượng hay biên kiến sở chấp. Sự 
tưởng tượng là một cái tên khác dùng cho sự phân biệt sai lầm vốn là 
tác nhân tinh quái của sự sáng tạo. Sự kiện nhất tâm do đó bị chôn vùi 
trong sự sai biệt của những hiện hữu đặc thù. Lại nữa, theo ngôn từ, họ 
phân biệt một cách sai lầm và nêu ra những khẳng định về thực tính; 
và vì những khẳng định nầy mà họ bị đốt trong địa ngục. Trong sự giao 
tiếp hằng ngày mà ta mang nợ ngôn từ biết bao nhiêu. Và tuy thế, do 
từ ngôn từ, không những về luận lý mà cả về mặt tâm linh nữa, ta phải 
chịu hậu quả trầm trọng biết bao nhiêu! Ánh sáng của tâm bị che phủ 
hết trong ngôn từ. Và với ngôn từ quả thực là do tâm tạo ra, và bây giờ 
tưởng ngôn từ là những thực tính độc lập với cái tạo ra nó, tâm trở 
thành vướng víu trong ngôn từ, để rồi bị nuốt chứng trong cơn sóng của 
luân hồi sanh tử. Người ngu tưởng những gì do chính cái tâm biểu hiện 
là những thực tính khách quan vốn không thực sự hiện hữu, và do bởi 
sự diễn tả sai lạc nầy mà phân biệt bị trở thành sai lầm. Tuy nhiên, 
trường hợp của người trí thì không như thế. Người trí biết rằng các tên 
gọi, các hình tướng và các tượng trưng phải được xem là những gì mà 
chúng được định từ ban đầu. Trong khi người ngu thì chấp vào chúng 
như chúng là những thực tính và để cho tâm họ mù quáng bám riết 
theo sự chấp trước nầy. Như thế họ trở thành bị ràng buộc vào nhiều 
hình tướng và nuôi dưỡng cái kiến giải rằng quả thực có cái “tôi” và 
cái “của tôi,” do bởi làm như thế, họ chấp chặt vào các tướng trong cái 
tính phức tạp của chúng. Do bởi những ràng buộc chấp trước nầy mà 
trí tuệ của họ bị ngăn ngại không vươn lên được; tham, sân, si bị quấy 
động lên, và mọi thứ nghiệp bị mắc phạm. Vì những chấp trước nầy cứ 
bị mắc phạm mãi bên người ngu thấy mình bị cuốn chặt một cách vô 
vọng bên trong những cái kén được dệt thành do bởi những phân biệt 
sai lầm của họ. Họ bị nuốt chứng trong những cơn sóng luân hồi sanh 
tử, không biết làm sao để tiến lên trong công việc giải thoát, vì họ cứ 
quay tròn giống như cái bánh xe nước. Quả thực do bởi vô minh mà họ 
không thể hiểu được rằng tất cả các sự vật, giống như huyễn ảo, như 
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hạt bụi sáng, hay như ánh trăng trên nước, không có tự tánh hay ngã 
thể, rằng trong chúng không có gì để chấp làm “tôi” hay “của tôi;” 
rằng tất cả các sự vật là không thực hay hư vọng, được sinh ra do phân 
biệt sai lầm; rằng thực tính tối hậu vượt khỏi cái nhị biên của cái được 
định tính và cái định tính vượt khỏi dòng sinh, trụ, dị, diệt; rằng tất cả 
những gì được biểu hiện là do chính cái tâm người ta phân biệt những 
gì hiển lộ ra đối với nó. Tưởng rằng thế giới được sinh ra từ đấng Tự 
Tại, thời gian, nguyên tử hay linh hồn, vũ trụ; người ngu bị mê đắm 
vào các danh xưng và hình tướng, do đó mà để cho chúng thống trị. 
Luận chứng thứ tư là Nhất Thiết Tày Duyên Sanh: Nói cách khác, 
những gì không được sinh ra thì không dính dáng gì đến nhân quả, 
không có người tạo lập, tất cả chỉ là sự kiến lập của tâm, như ta thuyết 
giảng về những gì bất sinh.” Sự việc không có người tạo lập nào như 
đấng Tự Tại, bậc Thắng giả hay Phạm Thiên là một trong những chủ 
để chính của Phật giáo Đại Thừa. Theo kinh Lăng Già, ý niệm về một 
đấng tạo lập là do bởi phân biệt, điều nầy luôn luôn có khuynh hướng 
dẫn cái tâm theo một hướng sai lầm. Khi người ta thấy rằng tất cả là 
duy tâm thì những gì bất sinh sẽ hiện ra thay cho ý niệm ấy. Vô sinh 
không phải do vì phi hiện hữu, cũng không phải do vì hiện hữu là 
những thứ phải được xem là tùy thuộc lẫn nhau, cũng không phải do vì 
một cái tên gọi cho hiện hữu, cũng không phải vì tên gọi không có thực 
tính đằng sau nó. Sự việc tất cả là vô sinh không thuộc lãnh vực của 
hàng Thanh Văn, Duyên Giác hay các triết gia, hay của chư Bồ Tát 
đang còn ở địa thứ bảy. Vô sinh được xây dựng trên chân lý Duy Tâm. 
Thứ năm là Nhất Nguyên Luận Tuyệt Đối: Sự cần thiết về luận lý để 
đạt đến cái ý niệm tối hậu về nhất tính, vì thế mà Kinh Lăng Già chấp 
nhận học thuyết Duy Tâm thay vì Duy Sắc. Khi không có đấng tạo hóa 
tạo lập nào được nhận biết và tất cả các hình thức nhị biên đều bị gạt 
bỏ như là không phù hợp với trạng thái thực sự của các sự vật thì chỉ 
còn hai cách thành tựu sự thống nhất tư tưởng, đó là hiệp thực luận và 
lý niệm luận hay lý tưởng luận; vì Lăng Già bác bỏ cái thực tính của 
một thế giới bên ngoài hay cảnh giới, hay các sự vật bên ngoài (ngoại 
cảnh) là những thứ được định tính chủng chủng hợp thành, nên học 
thuyết Duy Tâm hẳn phải là kết quả tự nhiên. Do đó nhất nguyên luận 
tuyệt đối là luận bằng cái trí siêu việt vượt lên trên sự nhận biết đa 
phức của một thế giới đối tượng bởi cái trí tương đối. Lại nữa, cái trí 
siêu việt nầy không ở trong phạm vi của hai thừa, vì quả thực nó vượt 
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qua khỏi cảnh giới của hữu, cái trí hiểu biết của hàng Thanh Văn vận 
hành bằng cách tự ràng buộc nó vào các hữu thể mà họ tưởng là các 
thực tính, trong khi cái trí siêu việt thanh tịnh hay lý nhất tính của Như 
Lai thì thấu nhập vào trong chân lý Duy Tâm. Trong khi thế giới đối 
tượng làm nhiễu động cái nhất tính và làm cho tâm bị nhiễu động. Thế 
rồi tâm nầy lại chấp vào những nhiễu động có tính cách phân biệt hóa 
nầy mà cho rằng đấy là thực và do đó mất hết sự tính thuần hay nhất 
tính vốn có của nó trong chúng. Đây chính là nguồn gốc của những khổ 
đau. Thứ sáu là Tam Giới Duy Thị Tự Tâm: Đây là luận chứng mạnh 
mẽ nhất trong tất cả các luận chứng có thể được nêu ra trước để khẳng 
định rằng thế giới là chính cái tâm hay tam giới duy thị tự tâm, là luận 
chứng về cái biết trực giác hay hiện lượng. Trong khi đây là cái biết 
tối hậu trong mọi hình thức xác quyết, thuộc lý thuyết hay thực tiễn thì 
người ta cảm thấy cái sức mạnh của nó đặc biệt mãnh liệt trong cái 
chân lý có tính cách tôn giáo vốn là những chân lý được xây dựng 
không phải trên lý luận mà là trên sự nhận thức trực tiếp. Theo Kinh 
Lăng Già thì nguyên lý tối hậu của cái biết không phụ thuộc vào bất 
cứ điều gì được lập luận bằng luận lý (điều tôi thấy và tôi tin), mà là 
điều được thể nghiệm bên trong chính mình, nhờ cái trí tối thượng của 
Đức Như Lai, hoặc đúng hơn, nó là chính cái trí tuệ tối thượng, vì sự 
tỉnh thức của trí tuệ nầy nghĩa là sự thủ nhiếp cái nguyên lý tối hậu 
vốn cùng một thứ với sự thể nghiệm bên trong cái tâm thức nội tại của 
người ta về cái chân lý bảo rằng không có gì trong thế giới ngoại trừ 
cái tâm. Chân lý nầy vượt khỏi phạm vi của cái trí lý luận. Cái trí 
chuyên biệt nầy vốn có thể được gọi là thuộc về trực giác. Đức Phật 
dạy ngài Mahamdati trong Kinh Lăng Già: “Cái trí thủ đắc cái tối hậu 
thì không thể bị đưa vào một hệ thống các phạm trù; vì nếu nói về cái 
tối hậu bằng một điều gì đó thì điều nầy trở thành một ý niệm về tối 
hậu, và cái nhân thực không còn ở đấy nữa, và kết quả là chỉ chuốc 
lấy lầm lẫn hay hư vọng mà thôi. Chấp vào những thực tính mà cho 
rằng chúng có tự tính là do không biết rằng không có gì ngoài cái được 
phản ánh và được nhận thức bởi cái tâm của chính mình. Kỳ thật sự 
tỉnh giác một cái gì đó được thức tỉnh trong tâm thức và nó được nhận 
ra ngay rằng tất cả đều là tâm. Sự tỉnh giác thì ở bên trên cái nhị biên 
của hữu và phi hữu; hữu và phi hữu là do phân biệt sai lầm mà có, 
ngược lại tỉnh thức là sự thấy cái nguyên lý tối hậu về hiện hữu đúng 
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như sự hiện hữu trong chính nó hoặc bằng cái khác với nó. Điều nầy 
gọi là thấy biết như thực. 

Vào những năm đầu công nguyên. Một tông phái Phật giáo mới 
được biết dưới tên “Duy Thức” bắt đầu phát triển. Sau năm 500 sau 
Tây lịch, tông phái này ngày càng phát triển và chế ngự tư tưởng của 
trường phái Đại Thừa. Giáo lý đặc thù của Du Già Sư dạy rằng tuyệt 
đối thể là “Thức.” Lý thuyết này thực ra không có gì mới mẻ. Nó đã 
được kinh điển của mọi tông phái nói đến. Giữa năm 150 và 400 sau 
Tây lịch, có vài tài liệu kinh giảng thuyết về Duy Thức là Kinh Lăng 
Già và Hoa Nghiêm, giữ địa vị trung gian giữa Trung Quán Luận và 
Duy Thức tông. Abhisamyalankara là một sớ giải quan trọng về Kinh 
Bát Nhã Ba La Mật Đa, đã hướng dẫn những giải thích về kinh Bát 
Nhã vào khoảng những năm 350 sau Tây lịch và trở về sau này, và bây 
giờ vẫn còn là căn bản giải thích kinh trên trong những tịnh xá ở Tây 
Tạng và Mông Cổ. Kinh Hoa Nghiêm lấy lại giáo nghĩa về đồng nhất 
tính của vạn pháp và giải thích nó như sự tương nhập của các yếu tố 
với nhau. Duy Thức Tông, còn gọi là Duy Thức Gia hay Pháp Tướng 
tông. Học thuyết của Duy Thức tông chú trọng đến tướng của tất cả 
các pháp; dựa trên đó, luận thuyết về Duy Thức Học được lập nên để 
minh giải rằng ly thức vô biệt pháp hay không có pháp nào tách biệt 
khỏi thức được. Mặc dù tông nầy thường được biểu lộ bằng cách nói 
rằng tất cả các pháp đều chỉ là thức, hay rằng không có øì ngoài thức; 
thực ra ý nghĩa chân chính của nó lại khác biệt. Nói duy thức, chỉ vì tất 
cả các pháp bằng cách nầy hay cách khác luôn luôn liên hệ với thức. 
Thuyết nầy dựa vào những lời dạy của Đức Phật trong Kinh Hoa 
Nghiêm, theo đó tam giới chỉ hiện hữu trong thức. Theo đó thế giới 
ngoại tại không hiện hữu, nhưng nội thức phát hiện giả tướng của nó 
như là thế giới ngoại tại. Toàn thể thế giới do đó là tạo nên do ảo 
tưởng hay do nhân duyên, và không có thực tại thường tổn nào cả. Tại 
Ấn Độ, tông phái nầy chuyên chú vào việc nghiên cứu Duy Thức Luận 
và các kinh sách cùng loại, nên có tên là Duy Thức Tướng Giáo. Tác 
giả các bộ sách nầy là Vô Trước và Thiện Thân, họ từng có một đệ tử 
xuất sắc là Giới Hiển, một người Ấn Độ, sống trong tu viện Na Lan 
Đà. Giới Hiền là người đã lập ra Duy Thức Tông tại Ấn Độ và có 
nhiều công lao trong việc sắp xếp các kinh điển Phật Giáo. Tại Trung 
Quốc, sau khi Huyền Trang được Giới Hiển trao cho bộ luận, đã lập 
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nên tông phái nầy. Về sau, tông nầy cũng có tên là Pháp Tướng Tông 
và do một đồ đệ của Huyền Trang là Khuy Cơ dẫn dắt. 

Học thuyết Duy Tâm trải suốt trong Kinh Lăng Già. Hiểu được nó 
là thể nghiệm được chân lý tối hậu và không hiểu nó là tiếp tục luân 
hồi sanh tử. Kinh Lăng Già đặt nhiều sự nhấn mạnh vào tầm quan 
trọng của học thuyết nầy, quả thực, quá nhiều đến nỗi nó làm cho mọi 
sự đều xoay quanh sự cứu độ thế giới, chứ không nói đến những gì 
thuộc về cá nhân. Cững trong Kinh Lăng Già, Đức Phật dạy 
Mahamari: “Này Mahamati, Thứ nhất, Duy Tâm dẫn đến sự thể chứng 
tối hậu, chứ ngôn ngữ không phải là chân lý tối hậu. Tại sao? Vì chân 
lý tối hậu là điều mà người ta ưa thích; nhờ vào ngôn thuyết mà người 
ta có thể nhập vào chân lý, nhưng từ ngữ tự chúng không phải là chân 
lý. Chân lý là sự tự chứng được kinh nghiệm một cách nội tại bởi người 
trí bằng trí tuệ tối thượng của họ, chứ không thuộc phạm vi của ngôn 
từ, phân biệt hay trí thức; và do đó, phân biệt không mở được cái chân 
lý tối hậu. Này Mahamati, ngôn ngữ phải chịu sự sinh và diệt, không 
ổn cố, ảnh hưởng lẫn nhau, được tạo ra theo luật nhân quả, nhưng chân 
lý tối hậu không phải là những gì ảnh hưởng lẫn nhau hay được tạo ra 
theo luật nhân quả, cũng không phải phát sinh từ những điều kiện như 
thế, vì nó vượt lên trên mọi khía cạnh của tính tương đối, và văn tự 
không thể tạo ra được chân lý, vì chân lý tối hậu là phù hợp với cái 
kiến giải cho rằng thế giới sở kiến chính là cái tâm của chúng ta, và vì 
không có những sự vật bên ngoài như thế xuất hiện trong những khía 
cạnh đa dạng của đặc thù nên chân lý tối hậu không bị ảnh hưởng của 
phân biệt. Này Mahamati, khi một người nhìn thấy trú xứ của thực tính 
mà ở đấy tất cả các sự vật hiện hữu thì người ấy thể nhập cái chân lý 
rằng những øì xuất hiện ra trước người ấy không khác gì hơn chính cái 
tâm. 7 nhì, Duy tâm được thủ nhiếp bằng ý tưởng thuần túy. Cái trí 
tuyệt đối hay trí Bát Nhã không thuộc về hai thừa. Thực ra nó không 
dính dáng gì đến các sự vật đặc thù; hàng Thanh Văn bị ràng buộc vào 
cái ý niệm “hữu;” trí tuyệt đối thanh tịnh trong bản thể thuộc Như Lai, 
bậc đã thể nhập Duy Tâm. 7h⁄ ba, chư Bồ Tát không nhập Niết Bàn 
do vì chư vị thông hiểu cái chân lý của Duy Tâm. Tất cả những hành 
động khác nhau trong ba cõi (tam giới: traidhatuka) như thăng lên từng 
địa trong sự tu tập của vị Bồ Tát và tính tấn vững vàng của vị ấy đều 
chỉ là những biểu hiện của Tâm. Người ngu không hiểu điều nầy, do 
đó mà chư Phật nói đến tất cả những thứ ấy. Lại nữa, hàng Thanh Văn 
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và Bích Chi, khi đạt đến địa thứ tám, trở nên quá mê đắm về hạnh 
phúc của sự tịch tịnh của tâm hay tận diệt định đến nỗi họ không thể 
hiểu được rằng cái sở kiến không là gì khác hơn cái tâm. Họ đang còn 
trong lãnh vực của đặc thù, cái tuệ kiến thâm nhập thực tính của họ 
chưa thanh tịnh. Mặt khác, chư Bồ Tát ý thức về các bổn nguyện của 
mình, những bổn nguyện phát sinh từ trái tim từ ái bao trùm hết thấy 
của mình; chư vị không nhập Niết Bàn; chư vị biết rằng thế giới sở 
kiến chỉ là sự biểu hiện của chính cái Tâm; chư vị thoát khỏi những ý 
niệm như tâm, ý, và ý thức, thế giới bên ngoài, ngã thể, và những dấu 
hiệu phân biệt. 7h z, Duy Tâm và cái quan niệm nhị biên về hữu và 
phi hữu phát sinh từ phân biệt sai lầm thì đối lập với nhau, và không 
thể dung hòa cho đến khi cái quan niệm nhị biên ấy bị hút vào trong 
Duy Tâm. Giáo lý của Duy Tâm, nói theo tri thức luận, là chỉ vào sự 
sai lạc của một thế giới quan được đặt căn bản trên phân biệt để đưa 
chúng ta quay vào trong cách nhận thức đúng đắn cái thực tính đúng 
như thực tính: “Vì người ngu và kẻ thiếu trí không hiểu giáo lý của 
Duy Tâm, nên họ bị ràng buộc vào các sự vật bên ngoài; họ đi từ hình 
thức phân biệt nầy sang hình thức phân biệt khác, như cái nhìn nhị biên 
tính về hữu và phi hữu, đồng và dị, vừa đổng vừa dị, thường và vô 
thường, ngã thể, tập khí, nhân duyên, vân vân. Sau khi phân biệt những 
ý niệm nầy, họ tiếp tục chấp vào chúng như là thực một cách khách 
quan và không thay đổi, giống như những con vật kia, bị cơn khát trong 
mùa hè lôi cuốn mà chạy ào vào những con suối tưởng tượng. Nghĩ 
rằng các thành tố chủ yếu hay những thành tố đầu tiên hiện hữu thực 
sự là do bởi phân biệt sai lầm chứ không có gì khác nữa. Khi chân lý 
Duy Tâm được hiểu thì không có sự vật bên ngoài nào được nhìn thấy, 
tất cả các sự vật ấy đều do bởi phân biệt về những gì mà người ta nhìn 
thấy trong cái tâm của chính mình. 7hứ năm, không hiểu Duy Tâm sẽ 
đưa người ta đến chỗ luân hồi mãi mãi. Vì các triết gia ngoại đạo 
không thể vượt khỏi nhị biên nên họ làm tổn hại không những cho 
chính mình, mà cả cho những người ngu nữa. Cứ liên tục quanh quẩn 
trong lục đạo, từ sự hiện hữu nầy đến sự hiệu hữu khác, mà không hiểu 
rằng những gì được nhìn thấy chỉ là cái tâm của chính họ và chấp vào 
cái ý niệm rằng các sự vật bên ngoài là có ngã thể, họ không thể thoát 
khỏi phân biệt sai lầm. Thứ sáu, sự sinh khởi của A Lại Da Thức là do 
bởi chúng ta tưởng những biểu hiện của tâm là một thế giới của những 
thực tính khách quan. Kỳ thật, A Lại Da thức là chủ thể (nhân) và 
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khách thể (duyên) của chính nó; và nó chấp vào một thế giới của 
những biểu hiện tâm thức của chính nó, một hệ thống tâm thức phát 
sinh mà gây ảnh hưởng lẫn nhau. Giống như sóng biển bị gió quấy 
động; tức là, một thế giới được làm thành khả kiến bởi chính cái tâm 
mà trong đó những cơn sóng tâm thức đến và đi. Đây là một thí dụ hay 
đối với những người theo Phật Giáo Đại Thừa. 7h bảy, như thế chúng 
ta thấy rằng không có gì trên thế giới là không phải của tâm, do đấy 
mà có học thuyết Duy Tâm. Và điều nầy áp dụng với sự nhấn mạnh 
đặc biệt vào tất cả mọi tranh cãi có tính cách luận lý là những thứ mà 
theo Kinh Lăng Già, chỉ là những chế tạo có tính cách chủ quan suông 
mà thôi: thân thể, tài sản và nhà cửa, những thứ nầy không gì khác hơn 
là những cái bóng của tâm, người ngu không hiểu điều ấy. Họ khẳng 
định hay kiến lập, hay bác bỏ, bài báng, và sở dĩ như thế là do bởi cái 
Tâm mà thôi, ngoài cái Tâm này thì không thể có cái gì nữa. Ngay cả 
các cấp độ tâm linh của quả vị Bồ Tát cũng chỉ là những phản ảnh của 
Tâm: “Các trú xứ của Phật và các cõi Phật đều thuộc Tâm mà thôi, 
trong đó không có những cái bóng nào; tức là không có những gì do 
chư Phật quá khứ, hiện tại và vị lai thuyết giảng.” Thứ tám, khi tất cả 
các hình tướng đặc thù bị chối bổ sẽ xãy ra một sự đột chuyển trong 
tâm ta, và chúng ta thấy cái chân lý rằng: “Ngay từ lúc khởi đầu, 
không có cái gì ngoài tâm và từ đó chúng ta được giải thoát khỏi 
những trói buộc của sự phân biệt sai lầm.” 


Mind-Only 
Consciouness-Only 


Mind-only or Iidealism, the theory that the only reality 1s mental, 
that of the mind. Nothing exists apart from mind. Similar to “Only 
Mind,” or “Only Consclousness” in the Lamkavaftara Sutra. Mind-only 
1s the theory that the only reality 1s mental, that of the mind. The theory 
that the only reality 1s mental, that of the mind. Nothing exists apart 
from mind. Á Sanskrit term for “Mind only.” A term that implies that 
all of reality 1s actually a creation of conscIousness. Ït 1s commonly 
associated with the Yogacara tradition of Indian Buddhism, although 1t 
1s only rarely mentioned In Yogacara works, which generally use the 
term Vijnapti-matra, or “Cognition-only.” Even though the term Is rare 
1n Yogacara literature, 1t is used by Tibetan Buddhism to designate the 
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tradition, instead of the better-attested term “Yogacara,” or “Practice 
of Yoga.” From the Alaya arise two kinds of conscIousness, manyana 
and vijnapti causes all feelings, perceptions, concepts, and thoughts to 
appear. It 1s based In the sense organs, the nervous system, and the 
brain. The objJect of viJnapti 1s reality In 1tself and 1s possible only when 
feelings and perceptions are pure and direct. When seen through the 
veil of conceptualization, the same obJect can be only an Iimage of 
reality or a pure Image such as a dream while asleep or daydream. 
Although the obJect of a pure sensation 1s reality in Itself, when this 
reality 1s seen through concepts and thoughts, 1t is already distorted. 
Reality In 1fself 1s a stream of life, always moving. Images of reality 
produced by concepts are concrete structures framed by the concepts of 
Space-timne, birth-death, production-destruction, ©XIsftence- 
nonexistence, one-many. Wihimn vijanpH, there are siIx 
CONSCIOUsnesses: consciousness of seeing, hearing, smelling, tasting, 
touching, and thinking. The mind-consciousness has the broadest field 
Of activity. It can be active In conjunction with the other senses, for 
example, awareness of seeing. It can also be actIve on 1s own, such as 
1n conceptualizing, reflecting, Iimagining, and dreaming. Following the 
Ífive conscIousness of the senses, mind-conscIousness 1s called the sixth 
conscIousness. Manyana or manas and alaya are the seventh and 
eighth conscIousnesses. According to the theories of ViJnanavada, the 
doctrine of conscIousness, or the doctrine of the Yogacaras that only 
Iintellipence has reality, not the obJects exterlor to us. Dharmalaksana 
sect, which holds that all 1s mind In 1(s ultmate nature. The doctrine of 
ldealism School concerns chiefly with the facts or specific characters 
(lakshana) of all elements on which the theory of idealism was bullt in 
order to elucidate that no element 1s separate from Ideation. Although 
1f 1s usually expressed by saying that all dharmas are mere Iideation or 
that there 1s nothing but Ideation, the real sense 1s quite different. It 1s 
Idealistic because all elements are in some way or other always 
connected with ideation. This doctrine was based on the teaching of the 
Buddha in the Avatamsaka Sutra, that the three worlds exist only In 
Ideation. According to Ideation Theory, the outer world does not eXIst 
but the Internal Ideation presents appearance as IÝ it were an outer 
world. The whole world 1s therefore of either illusory or causal nature 
and no permanent reality can be found. In India, two famous monks 
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named Wu-Ch'”o and T”ien-Ts”in wrote some sastras on ViJnana. They 
had an outstanding disciple named Chieh-Hsien, an Indian monk living 
at Nalanda monastery. Later, Chieh-Hsien established the ViJnanavada 
school and contributed much to the arrangement of the Buddhist 
canons. In China, Hsuan-Tsang, to whom Chieh-Hsien handed over the 
sastra, founded this school in his native land. Later, the school was also 
called Dharmalaksana (Fa-Tsiang-Tsung) and was led by Kwei-Chi, a 
great disciple of Hsuan-Tsang. 

There Are Five Kinds oƒ Wisdom: FIve kinds oŸ 1nsight or 1dealistc 
representation in the sutras and sastras (the first four are obJective and 
the fifth ¡is subJective). #7rsí, wIsdom or 1nsight in obJective conditions. 
Second, wIisdom or 1nsight In interprefation. 7Third, wisdom or Insiphtf in 
pnncIples. Fourfh, wIsdom or Insight In meditation and practice. Fj/?h, 
wisdom or Insipht In the fruits or results of Buddhahood. According to 
The Lankavafara Sutra, There Are Six Prooƒfs for the “Mind-Only”: 
The first prooøf, things are not what they seem 1s proved from the 
analogy of a dream and magical creatlons. When Ravana, king of 
Lanka, saw Iimages of the Buddha all around him, which later 
disappeared, he thought, “Could this be a dream? Or a magical 
phenomenon like the castle of the Gandharvas?” He reflected again, 
“This 1s no other than the proJection of my own menfal creatlons.” As 
we do not truly understand things as they are, we separate the seen 
{rom the seer, thus producing a world of dualities. “Where there 1s no 
false discrimination, one really sees the Buddha.” Às long as we are In 
the dream, we do not realize that we are all dreaming, that we are 
slaves of false discrimination. For 1t is only when we are awakened 
from 1t that we know where we have been. The analogy of dream 1s 
quife a strong argument against the reality of an external world, but It 1s 
not all effective for them who are actually dreaming. So 1t 1s with 
magical creations. The Indians have been noted for their skill In the art 
of conjuration, and thee are no people among whom the use of 
mantrams and dharanmis 1s so universal. Hence the frequent allusions to 
magic In the literature of Mahayana and Hinayana Buddhism. The 
magiclan 1s so wonderfully proficient in making the spectafors see 
obJects where there are none whatever. As long as they are under his 
spell, there 1s no way of making them realize that they are the victims 
of hypnotism. The favorite analogies besides the dream and magic that 
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are resorfed to in the Lankavatara to show the unreality of obJects seen 
externally and Internally are: paintings, a haIr-circle to the dim-eyed, a 
revolving fire-wheel, a bubble looks like a sun, reflected trees 1n 
Water, Images In a mirror, an echo, fata morgana, a mechanical man, a 
floating cloud, and lightning. The second proøƒ, all thìngs are relative 
and have no substance (svabhava) which would eternally and 
absolutely distinguish on from another. Things are nothing but 
relatlons; analyze them Into their component elemenfs and there will 
be nothing left. And are not all relations the constructions of the mind? 
Thus the cita seeing Ifself reflected 1s due to reflection and 
discrimination; so far no harm 1s done, for the mental construcfions are 
perceived as such and there are no wrong Judgments about them. The 
trouble begins at once when they are adhered to as externally real, 
having their own values independent of the valuing mind ¡Itself. This 1s 
why the sutra emphasizes the Importance of looking at things 
(yathabhutam), as they really are. When they are thus looked at things, 
they are no more than the mind itself. The principle of relativity 
creates a world of individuals, but when 1t 1s transcended, there 1s Mind 
1tself. The thirđ prooƒ, names and Images are mere signs (samketa) and 
have no reality whatever (abhava) in themselves, for they belong to the 
Imaginaton (parikalpita). Imaginaton 1s another name for false 
discrimination, which 1s the mischievous agency of creation. The fact of 
One Mind (ekacittam) 1s thus buried 1n the differentiation of individual 
exIstence. According to words they discriminate wrongfully and make 
statements concerning reality; and because of these statements they 
are burned in hell. How much we owe In our dailly Intercourse to 
words! And yet what grave consequences, not only logically but 
spiritually, we suffer from words! The light of the mind 1s altogether 
beclouded In and with words. The mind has, indeed, created words, and 
now taking these words for realities Independent of theIr creafor, 1t 
ge(ts enfangled In them, and 1s swallowed up in the waves of 
transmigration. The Ignorant take what 1s presen(ed by the mind 1tself 
for obJective realitles which do not really exist, and because of this 
Wrong represenfation, discrimination 1s falsified. Thịs, however, 1s not 
the case with the wise. The wise know that names and signs and 
symbols are to be taken for what they are Iintended from the beginning. 
While the Ignorant cling to them as If they were realities and let their 
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minds blindly follow up this clinging. Thus, they get attached to a 
varletfy of forms and entertain the view that there are really “[” and 
“mine,” and by doing so, they hold fast to appearances In thetrr 
muluplicity. Because of these attachments, their hipher wisdom 1s 
obstructed; greed, anger, and Infatuation are stirred up, and all kinds of 
karma are committed. As these attachments are repeatedly commitfed, 
the ignorant find themselves hopelessly enwrapped within the cocoons 
woven out of theiIr wrong discriminations. They are swallowed up In 
the waves of transmigration, and do not know how to go ahead in the 
work of emancIpation for they turn round and round like the water- 
wheel. It is owing to their Ignorance, indeed, that they fail to realize 
that all things, like maya, the shining mote, or the moonlight on water, 
have no self-substance, that there 1s nothing in them to take hold of as 
“me” and “mine;” that all things are unreal (abhuta) born of wrong 
discrimination; that ultimate reality 1s above the dualism of marked and 
marking, and the course of birth, staying, and disappearance; that 1s 
manifested due to the discriminating by one”s own mind of what 1s 
presented to 1t. Imagining that the world 1s born of Isvara, Time, Atom, 
or Universal Soul, the Iignorant are addicted to names and forms 
thereby allowing themselves to be swayed by them. 7h ƒourth prooƒ 
“that which 1s unborn has nothing to do with causation, there 1s no 
creator, all 1s nothing but the construction (vyavasthana) of the mind, as 
lI teach that which 1s unborn." That there 1s no creator such as [sVara or 
Pradhana or Brahma 1s one of the principal theses of Mahayana 
Buddhism. According to the Lankavatara, the notion of a creator 1s due 
to discrimination, which always tends to lead the mind In a wrong 
direction. When 1t 1s seen that all 1s mind-only (cittamatra), that which 
1s unborn wIilÏ present 1tself instead. No bírth, not because of non- 
exIstence, nor because existence 1s to be regarded as mutually 
dependent, nor because there 1s a name for existence, nor because 
name has no reality behind it. That all is unborn does not belong to the 
realm of Sravakas, Pratyekabuddhas, or philosophers, or of those 
Bodhisattvas who are still on the seventh stage; no-birth 1s constructed 
on the truth of the Mind-Only. 7he fiƒ?h prooƒ, the absolutely Idealistic 
monism, the logical necessity of reaching the ultimate notlon of unty; 
thus, the Lankavatara accepts the doctrine of “Mind-Only” Iinstead of 
“Matter-Only.” When no creator 1s recognized and all forms of dualism 
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are set aside as not in accord with the real state of things, there remain 
two ways for achieving the unificaton of thought, realism and 
1dealism; and the Lankavatara denies the reality of an external world 
(vishaya), or outside obJects (bahyabhava) that are characterized with 
multitudinousness (vicitrata), the doctrine of “Mind-Only”” seems to be 
the natural conclusion. Thus the absolutely idealistic monism 1s to use 
the transcendental knowledge (praJna or jnana) to take cognisance of 
the manifoldness of an obJective world, not by the relative knowledge 
(vijnana). Again, this transcendental knowledge 1s not within the reach 
of the two Vehicles, as 1t, indeed, goes beyond the realm of beings; the 
knowledge of Sravakas moves by attaching Itself to beings which they 
take for realitles, while the pure transcendental knowledge of the 
Tathagata penetrates Into the truth of the Mind-Only. While the 
obJective world disturbed this unity and makes the mind, thus disturbed, 
perceive manifoldness within 1s own body. It then clings to these 
individualizing disturbances as real, thus losing 1s original purlty or 
unity altogether In them. This 1s the source of spiritual tribulatlons. 7e 
sixth prooƒ, the proof of three worlds are mind itself. This 1s the 
strongest of all the proofs that can be advanced for the statement that 
the world 1s mind 1(self (tribhavas-vacittamatram), 1s that of 1ntuifIve 
knowledge (pratyaksha). While this 1s what 1s final In all form of 
conviction, speculative or practical, the force 1s especially strongly felt 
in religious truths, which are not founded upon reasoning but upon 
Immediate perception. So with the Lankavatara, 1fs thesIs Is derived 
†rom 1ts Immediacy and not from 1fs intellectual precision. The ultimate 
pñnnciple of knowledge 1s not dependent upon anything logically 
reasoned: If is “I see and I believe.” It is what 1s realized within oneself 
means of the supreme wisdom (aryajnana) of the Tathagata, or rather 1t 
1s the supreme wisdom of 1tself, for the awakening of this wisdom 
means the grasping of the ultimate principle, which 1s the same thing as 
the realization within one”s inmost consciousness of the truth that there 
1s nothing in the world but the Mind. This truth 1s beyond the realm of 
discursive knowledge. This special knowledge which may be called 
intuItIve. The Buddha taught Mahamafi in The Lankavafara Sufra: "Oh 
MahamatI, 1ƒ they form any notion at all about 1t, there will be no 
supreme wisdom taking hold of reality (vastu). By this we know that 
knowledge that takes hold of the ultimate cannot be brought Iinto a 
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system of categorles; for If anything 1s to be said about it, 1t turns Into 
an idea of It and the real thing 1s no more there, and what 1s left behind 
1s nothing but confusion or delusion. Attachment to realitles as having 
self-substance 1s produced from not knowing (anavabodha) that there 
1s nothing but that which 1s proJected and perceived by one”s own mind. 
Avabodha 1s really awakening; something is awakened within the 
COnscIousness, and If 1s at once recognize that all 1s mind. The 
awakening 1s above the dualism of “to be” (sat) and “not to be,” (asat), 
the latter being due to false discrimination (vikalpa). The awakening 1s, 
therefore, the sight of the ultimate principle of existence as If 1s 1n 1tselt 
and not determined by any form of confusion or otherness. This 1s what 
meant by “ To see yathabhutam.” 

During the first centuries of Christian Era, a new Buddhist school 
known as the Mind-Only (Yogacarins), began to form. After 500 A.D. If 
came to dominate the thought of the Mahayana more and more. The 
distinctive doctrinne of the Yogacarins taught that the Absolute 1s 
“Thought.” This doctrine 1s not really a new one. It had been clearly 
stated in the scriptures of all other schools. Between 150 and 400 A.D., 
we have several other literary documents which teach “Thought-Only.” 
The Lankavatara Sutra, the Avatamsaka, and the Abhisamayalankara 
OCCupy a position midway between Madhyamikas and Yogacaras. The 
Abhisamayalankaa 1s an ¡nfuental commentary on the 
Prajnaparamita which has guided 1fs exegesis from 350 A.D. onward, 
and which 1s still the basis of the explanation of the PraJnaparamita In 
the monasteries of Tibet and Mongolia. The Avatamsaka takes up the 
teaching of the sameness of everything, and Interprets It as the 
Interpenetration of every element in the world with everything else. 
Dharmalaksana sect, which holds that all 1s mind In Its ultimate nature. 
The doctrine of Idealism School concerns chiefly with the facts or 
specific characters (lakshana) of all elements on which the theory of 
Idealism was built in order to elucidate that no element 1s separafe 
from Ideation. Although it 1s usually expressed by sayIng that all 
dharmas are mere Ideation or that there 1s nothing but ideation, the real 
sense 1s quite different. It 1s idealistic because all elemenfs are In some 
way or other always connected with ideation. This doctrine was based 
on the teaching of the Buddha in the Avatamsaka Sutra, that the three 
worlds exIst only in Ideation. According to Ideation Theory, the outer 
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world does not exist but the Internal ideation presenfs appearance as If 
1t were an outer world. The whole world 1s therefore of either 1llusory 
or causal nature and no permanernt reality can be found. In India, two 
famous monks named Wu-Ch”o and T”Ien-Ts”in wrote some sastras on 
Viinana. They had an outstanding disciple named Chieh-Hsien, an 
Indian monk livinng at Nalanda monastery. Later, Chieh-Hsien 
established the Vijnanavada school and contributed much to the 
arrangement of the Buddhist canons. In China, Hsuan-Tsang, to whom 
Chieh-Hsien handed over the sastra, founded this school in his native 
land. Later, the school was also called Dharmalaksana (Fa-Tsiang- 
Tsung) and was led by Kwei-Chi, a great disciple of Hsuan-Tsang. 

The doctrinne of “Mind-Only” runs through the Lankavatara Sutra 
as 1Í 1t were wrap and weft (sợi ngang) of the sutra. To undersfand 1t 1s 
to realize the ultimate truth, and not to understand 1t 1s to transmigrate 
through many cycles of births and deaths. The sutra lay much emphasIs 
on the Importance of the doctrine, so much, indeed, that 1t makes 
everything hinge on this one point of the salvation of the world, not to 
say anything of the individual. Also according to the Lankavafara 
Sutra, the Buddha taught about the eight meanings oƒ “Mind-only': “Oh 
Mahamatl, #7rs/, the “Mind-Only` leads to the realizaton of the 
ultimate truth. language 1s not the ultimate truth; what 1s attainable by 
language 1s not the ultimate truth. Why? Because the ultimate truth 1s 
what 1s enJoyed by the wIse; by means of speech one can enter info the 
truth, but words themselves are not the truth. It 1s the self-realization 
Inwardly experienced by the wise through their supreme wisdom, and 
does not belong to the domain of words, discrimination, or 1ntelligence; 
and, therefore, điscrimination does not reveal the ultimate truth 1tself. 
Moreover, oh MahamatI, language 1s subJect to birth and destruction, 1s 
unsteady, mutually conditioned, and produced according to the law of 
causation; and what 1s mutually conditioning to the law of causation, 
and produced according to the law of causation 1s not the ultimate truth, 
nor does It come out of such conditions, for 1t 1s above aspecfs of 
relativity, and words are Incapable of producing 1f, and again as the 
ultimate truth 1s in conformity with the view that the visible world 1s no 
more than our mind, and as there are no such external obJects 
appearing in their multifarious aspects of Individuation, the ultimate 
truth 1s not subJect to điscrimination. Oh, Mahamati, when a man sees 
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I1nto the abode of reality where all things are, he enters upon the truth 
that what appears to him 1s not other than mind 1(self. Second, the 
Mind-only 1s grasped by pure thought. Absolute Intelligence or praJna 
does not belong to the two Vehicles. It has, indeed, nothing to do with 
particular obJects; the Sravakas are attached to the notion of being; 
absolute Intelligence, pure In essence, belonging to the Tathagata who 
has entered upon the “Mind-Only.” 7zzrd, Bodhisattvas do not enter 
into Nirvana because of their understanding of the truth of the “Mind- 
Only.” All the various doings In the triple world such as the grading of 
stages In the discipline of Bodhisattva and his steady promotlon are 
nothing but the manifestations of Mind. This 1s not understood by the 
Ipnorant, therefore all these things are taught by the Buddhas. And 
again, the Sravakas and the Pratyekabuddhas, when they reach the 
eighth stage, become so Intoxicated with the bliss of mental tranguIlity 
(nirodha-samapatfI) that they fail to realize that the visible 1s nothing 
but the Mind. They are still in the realm of individuation, their Insight 
Into realify 1s not yet pure (vivikta). The Bodhisattvas, on the other 
hand, are alive to their original vows flowing out of their all-embracing 
loving hearts; they do not enter into Nirvana; they know that the visible 
world 1s nothing but the manifestation of Mind itself; they are free from 
such Ideas as mind (citta), wIll (manas), consciousness (manovIjnana), 
external world, self-substance, and distinguising marks. Fourth, the 
Mind-Only and the dualistic conception of being and non-being, which 
1s the outcome of wrong discrimination (vikalpa), stand opposite to 
each other, and are Irreconcilable until the latter 1s absorbed Into the 
former. Its teaching, intellectually speaking, 1s to show the fallacy of a 
world-conception based on discrimination, or rather upon wrong 
discrimination, 1n order to get us back into the riph( way of 
comprehending reality as 1t 1s. “As the ignorant and unenlightened do 
not comprehend the teaching of the Mind-Only, they are attached to a 
varlety of external obJects; they go from one form of discrimination to 
another, such as the duality of being and non-being, oneness and 
otherness, bothness and non-bothness, permanence and Impermanence, 
self-substance, habit-energy, causation, etc. After discriminating these 
notlons, they go on clnging to them as objctively real and 
unchangeable, like those animals who, driven by thirst in the summer- 
time, run wildly after Imaginary spring. To think that primary elements 
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really exIst 1s due to wrong discrimination and nothing else. When the 
truth of the Mind-Only 1s understood, there are no external obJects to 
be seen; they are all due to the discrimination of what one sees In 
one”s own mind. #h, not to understand the Mind-Only leads one to 
eternal transmigrations. As the philosophers fail to go beyond dualism, 
they hurt not only themselves but also the Ignorant. Going around 
continually from one path of existence to another, not understanding 
what 1s seen 1s no more than their own mind, and adhering to the notion 
that things externals are endowed with self-substance, they are unable 
to free themselves from wrong discrimination. S¡xíh, the rising of the 
Alaya 1s due to our taking the manifesfations of the mind for a world 
of obJective realities. The AlayaviJjnana 1s I1fs own subJect (cause) and 
obJect (supporÐ; and It clngs to a world of is own mental 
presentatlons, a system of mentalty that evolves mutually 
conditioning. It is like the waves of the ocean, stirred by the wind; that 
1s, a world made visible by Mind 1tself where the mental waves come 
and go. This ocean-and-waves simile 1s a favorite one with Mahayana 
Buddhists. Sevenrh, thus we see that there 1s nothing In the world that 1s 
not of the mind, hence the Mind-Only doctrine. And this applies with 
special emphasis to all logical controversies, which, according to the 
Lankavatara Sutra, are more subJective fabricatons. The body, 
property, and abode, these are no more than the shadows of Mind 
(citta), the Ignorant do not understand it. They make assertions 
(samaropa) or refutations (apavada), and this elaboration 1s due to 
Mind-Only, apart from which nothing 1s obtainable. Even the spiritual 
stages of Bodhisattvahood are merely the reflections of mind. The 
Buddha-abodes and the Buddha-stages are of Mind only in which 
there are no shadows; that 1s what 1s taupht by the Buddhas past, 
present, and future. #F¡ehíh, when all forms of Individuation are 
negated, there takes place a revulsion (paravritti) in our minds, and we 
see that the truth that there 1s nothing but Mind from the very beginning 
and thereby we are emancipated from the fetters of wrong 
discrimination.” 
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Phụ Lục T 
Appendix T 


Tâm Thanh Tịnh-Quốc Độ Thanh Tịnh 


Tu Tập Thanh Tịnh Thân-Tâm-Khẩu: Theo Phật giáo, có ba loại 
thanh tịnh của Bồ Tát: Thứ nhất là thân không làm điều ác, tức là thân 
nghiệp thanh tịnh. Thứ nhì là miệng không nói chuyện thị phi, tức là 
khẩu nghiệp thanh tịnh. Thứ ba là tâm không có vọng tưởng, tức là ý 
nghiệp thanh tịnh. Có lẽ khi vài người thấy chúng ta ngồi thiển, họ sẽ 
hỏi tại sao chúng ta lại phí thời giờ như vậy. Đối với họ thiển quán 
không có nghĩa lý gì cả; nhưng với chúng ta là những người tu tập thiển 
quán, thì thiển quán là cốt yếu và rất có ý nghĩa trong đời sống của 
mình. Suốt cả ngày, rồi mỗi ngày trong tuần, mỗi tuần trong tháng, mỗi 
tháng trong năm... chúng ta bận rộn lu bù với công việc. Theo Phật 
giáo, tâm của chúng ta hành xử như con vượn chuyển cây, không chịu 
ở yên và luôn nhảy nhót; vì thế mà người ta gọi nó là 'tâm viên”. Đây 
là những lý do khiến tại sao chúng ta phải tham thiển. Để quân bình 
đời sống, chúng ta cần phải có lúc ngôi yên lặng để tập chấp nhận và 
thử nghiệm thay vì hướng ngoại cầu hình, chúng ta nhìn vào bên trong 
để tự hiểu mình hơn. Qua thiển quán, chúng ta cố gắng giữ cho cái tâm 
viên nầy đứng yên, giữ cho nó tĩnh lặng và thanh tịnh. Khi tâm ta đứng 
yên, chúng ta sẽ nhận thức rằng Phật ở ngay trong tâm mình, rằng cả 
vũ trụ ở trong ta, rằng tự tánh và Phật tánh không sai khác. Như vậy 
điều quan trọng nhất trong thiển tập là giữ cho tâm mình được yên 
tịnh, một việc có lẽ dễ hiểu nhưng không dễ làm chút nào cả. Thế 
nhưng thực hành là quan trọng hơn cả; cái hiểu biết tự nó không có giá 
trị gì cả nếu chúng ta không chịu đem cái hiểu biết ra mà thực hành. 
Phương pháp thiển tập là một phương pháp có khoa học, chúng ta học 
bằng cách thực hành và bằng kinh nghiệm của chính chúng ta. Tại sao 
chúng ta phải tu tập thiển quán? Một lý do khác khiến tại sao chúng ta 
nên tu tập thiển quán là vì thiển quán là đỉnh cao nhất trong tu tập Phật 
giáo. Nhờ thiển quán mà chúng ta chẳng những có thể thanh tịnh thân 
tâm, mà còn đạt được trí huệ giải thoát nữa. Hơn nữa, nhờ thiển quán 
mà chúng ta có khả năng thấy được vạn sự vạn vật như thật, từ đó khởi 
lòng từ bi, khiêm cung, nhẫn nhục, kiên trì, và biết ơn, vân vân. Hành 
giả tu Phật nên luôn thấy rằng bản tánh thanh tịnh của con người vốn 
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đầy đủ. Khi tâm thanh tịnh thì thân nghiệp và khẩu nghiệp cũng sẽ 
thanh tịnh. Tâm thanh tịnh là tâm hoàn toàn giải thoát khỏi tham, sân, 
s¡ và tất cả những nhiễm trược khác. Thân thanh tịnh là một trong ba 
loại thanh tịnh của chư Bồ Tát. Bản tánh thanh tịnh của con người vốn 
đầy đủ. Tâm thanh tịnh thì thân nghiệp và khẩu nghiệp cũng thanh 
tịnh. Tịnh tâm là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, 
vì nhờ đó mà chúng ta không bị nhiễm trược. Tịnh tâm là một trong 
những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì nhờ đó mà chúng ta 
không bị nhiễm trược. 

Tâm Thanh Tịnh-Quốc Độ Thanh Tịnh: Đức Phật dạy: “Nếu tâm 
tịnh tức quốc độ tịnh.” Đây là chân lý. Nếu tâm chúng ta cắt đứt mọi 
vọng tưởng và trở nên sáng suốt, thì chỗ ở của chúng ta, bất kỳ là ở 
đâu cũng đều sáng sủa. Đừng nên lo lắng về người khác. Nếu chúng ta 
tu tập mạnh mẽ, tất cả mọi thứ đều sẽ theo sau con đường tu tập của 
chính mình. Nên nhớ là tâm của chúng ta rất mạnh mẽ; nhưng cái 
“ngã' nó lại bám chặt vào cái tâm mạnh mẽ đó. Vì vậy chúng ta luôn 
có cái tâm mạnh về ưa thích hay ghét bỏ, giận dữ, buồn chán, hay 
những ý nghĩ xấu về người kahc, vân vân. Chúng ta phải cắt đứt cái 
tâm mạnh kiểu nây, cái ngã mạnh kiểu nầy. Điều nầy rất quan trọng 
cho bất cứ người tu thiển nào. Chúng ta phải nên luôn nhớ rằng bất cứ 
khi nào chúng ta nói về sự hiểu biết của chúng ta, là tâm của chúng ta 
đang bị vướng mắc vào cái đó. Hãy cắt đứt cái “Ta” nguy hiểm nầy đi! 
Tâm thanh tịnh là tâm hoàn toàn giải thoát khỏi tham, sân, si và tất cả 
những nhiễm trược khác. Bản tánh thanh tịnh của con người vốn đầy 
đủ. Tâm thanh tịnh thì thân nghiệp và khẩu nghiệp cũng thanh tịnh. 
Tịnh tâm là một trong những cửa ngõ quan trọng đi vào đại giác, vì 
nhờ đó mà chúng ta không bị nhiễm trược. Theo Kinh Duy Ma Cật, 
Đức Phật nhắc Bồ Tát Bảo Tích về Tịnh Tâm Tịnh Độ như sau: “Bảo 
Tích! Bồ Tát tùy chỗ trực tâm mà hay phát hạnh; tùy chỗ phát hạnh 
mà được thâm tâm; tùy chỗ thâm tâm mà ý được điều phục; tùy chỗ ý 
được điều phục mà làm được như lời nói; tùy chỗ làm được như lời nói 
mà hay hồi hướng; tùy chỗ hôi hướng mà có phương tiện; tùy chỗ có 
phương tiện mà thành tựu chúng sanh, tùy chỗ thành tựu chúng sanh 
mà cõi Phật được thanh tịnh; tùy chỗ cõi Phật thanh tịnh mà nói Pháp 
thanh tịnh; tùy chỗ nói Pháp thanh tịnh mà trí huệ được thanh tịnh; tùy 
chỗ trí huệ thanh tịnh mà tâm thanh tịnh; tùy chỗ tâm thanh tịnh mà tất 
cả công đức đều thanh tịnh. Cho nên, nầy Bảo Bảo Tích! Bồ Tát muốn 
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được cõi Phật thanh tịnh, nên làm cho tâm thanh tịnh; tùy chỗ Tâm 
thanh tịnh mà cối Phật được thanh tịnh.” Đức Phật dạy: “Tâm thanh 
tịnh, toàn thể vũ trụ thanh tịnh. Khi tâm ô nhiễm, toàn thể vũ trụ ô 
nhiễm.” Hàng ngày chúng ta thường gặp những người không hạnh 
phúc. Mà thật vậy, khi tâm họ buồn thì mọi vật họ thấy, nghe, ngửi, 
nếm, xúc chạm và cả vũ trụ đều buồn. Khi tâm vui thì toàn thể vũ trụ 
vui. Nếu chúng ta ham thích thứ gì thì chúng ta bị vướng mắc vào thứ 
ấy. Nếu chúng ta chối bỏ nó, chúng ta cũng bị vướng mắc y như lúc 
chúng ta ham thích nó. Như vậy, bị vướng mắc vào một việc có nghĩa 
là việc ấy trở thành một chướng ngại trong tâm chúng ta. Cái tâm của 
chúng ta giống như một cái biển lớn, trong đó tất cả các dòng nước 
chảy vào, dòng Ấn Hà, dòng Cửu Long, dòng Hằng Hà, nước của Ấn 
Độ, nước của Việt Nam, nước sạch, nước dơ, nước mặn, nước trong, 
vân vân. Biển không nói, nước của ông dơ, ông không thể chảy vào ta 
được. Ngược lại, biển chấp nhận tất cả nước hòa trộn vào nhau để 
thành biển. Vì vậy, nếu chúng ta giữ lấy tâm Phật, tâm của chúng ta 
cũng giống như biển lớn. Đây mới chính là đại hải giác ngộ. 


Pure Minds-Pure Lands 


Cultfivating to Purfƒfy Body-Mind-Mouth: According to Buddhism, 
there are three puritiles of a bodhisattva: First, when the body does not 
do anything bad, this 1s the purity in physical karma. Second, when the 
mouth does not say evil things, this 1s the purify 1n speech karma. Third, 
when the mind does not indulge In idle thoughts, this 1s the purity 1n 
mental karma. Perhaps when some people see us sifting in meditation, 
they ask us why we are wasting our time. To them mediftation 1s 
meaningless; but to us who practice meditation, If 1s an essential and 
very meaningful part of our lives. AlI day long, every day of the week, 
every week of the month, and every month of the year, we are so busy 
with our business or occupation. According to Buddhism, our mind 
behaves like a monkey, restless and always Jumping; 1t 1s therefore 
called a “monkey-mind'. These are reasons why we have to medifate. 
To gIive balance to our lives 1t 1s necessary to sit quietly, to learn to 
accept and experience rather than to look outward for forms, we look 
within in order to undersfand ourselves better. Through medifation we 
try to keep that monkey-mind still, to keep 1t calm, quiet and pure. 


684 


'When our mind 1s still, we wiÏl]l realize that the Buddha 1s Inside us, that 
the whole universe 1s Inside us and that our true nature 1s one with the 
Buddha nature. So the most Important task 1s to keep our minds quIet, a 
task which may be simple to understand but 1s not simple to practice at 
all. Yet practice 1s all Iimportant; knowing by Ifself has no value at all 1f 
we do not put our knowledge Into practice. The method of Zen 1s the 
scIlentfic method, that 1s to say we learn by doing, by our own 
experience. Another reason to cause us fo practice meditation and 
contemplation 1s that medifation 1s a “peak” of practice In Buddhism. 
Through meditation, we can not only pur1fy our body and mind, but also 
aftain wIsdom of emancIpation. Furthermore, throusgh meditation we 
can see things as they really are, and we can generate inside ourselves 
compassion, modest, patient, tolerance, courage, and gratitude, and so 
on. Buddhist practitioners should always see that the nature of a pure 
mind 1s the original Buddha-nature In every man. When the mind 1s 
pure, the body and speech wIll be pure too. Á pure mind 1s a mind that 
IS totally free of greed, anger and delusion (a pure mind 1s 
enlightenment, 1s the Pure Land) and all other Impurities. One of the 
three puritles of a Bodhisattva. Pure mind, or the purification of the 
mind, which 1s the original Buddha-nature In every man. Pure mind 1s 
one of the most Important entrances to great enlightenment; for with If, 
there Is no defilement. Pure mind 1s one of the most 1mporfant 
enfrances fo great enlightenmernt; for with 1t, there 1s no defilement. 
Pure Minds-Pure Lands: The Buddha taught: “Tf one mind 1s clear, 
then the whole universe 1s clear.” This 1s the truth. If our mind cuts off 
all thinking and becomes clear, then our place, wherever It 1s, 1s clear. 
Do not worry about other people. lÝ we have a strong practice, 
everything will all follow our path of cultivation. Remember, our mind 
1S Very sfrong; but our “self' 1s attached to our strong mind. So we 
always have strong likes and dislikes, strong anger, frustration, bad 
thoughts about other people, and so forth. We must completely cut off 
this kind of strong mind, this kind of strong “Ù. This 1s very 1important 
for any Zen practitioners. We should always remember that whenever 
we talk about our understanding, this 1s being attached to our mind. Cut 
off this dangerous “T”! A pure mind 1s a mind totally free of greed, 
anger and delusion (a pure mind 1s enliphtenmert, 1s the Pure Land) 
and all other impurities. Pure mind, or the purification of the mind, 
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which Is the original Buddha-nature In every man. Pure mind 1s one of 
the most Important entrances to great enliphtenment; for with 1t, there 
Is no defilement. According to the Vimalakiri Sutra, the Buddha 
reminnded Ratna-rasi Bodhisattva: “Ratna-rasil Because of his 
straiphtfforward mind, a Bodhisattva can act straightforwardly; because 
of his straiphforward deeds he realizes the profound mind; because of 
his profound mind his thoughts are kept under control; because of his 
controlled thoughts his acts accord with the Dharma (he has heard); 
because of his deeds in accord with the Dharma he can dedicate his 
merits to the benefit of others; because of this dedication he can make 
use of expedient methods (upaya); because of his expedient methods 
he can bring living beings to perfection; because he can bring them to 
perfection his Buddha land 1s pure; because of his pure Buddha land his 
preaching of the Dharma 1s pure; because of his pure preaching his 
wisdom 1s pure; because of his pure wisdom his mind 1s pure, and 
because of his pure mind all his merits are pure. Therefore, Ratna-rasi, 
1f a Bodhisattva wants to win the pure land he should purify his mind, 
and because of his pure mind the Buddha land 1s pure.” The Buddha 
said: “When one mind 1s pure, the whole universe 1s pure; when one 
mind 1s tainted, the whole universe 1s tainted.” Every day we always 
meet people who are unhappy. As a matter of fact, when their minds 
are sad, everything that they see, hear, smell, taste, and touch 1s sad, 
the whole universe 1s sad. When the mind 1s happy, the whole unIverse 
1s happy. lf we desire something, then we are attached to it. lÝ we 
reJecf 1t, we are Just as attached to It as when we desire it. Therefore, 
being attached to a thing means that 1t becomes a hindrance 1n our 
mind. Qur mind 1s Just like the great sea, into which all waters flow, the 
Indus River, the Mekong River, the Ganges River, Indian water, 
Vietnamese water, clean water, dirty water, salt water, clear water. 
The sea does not say, your water Is dirty, you can't flow Iinto me. Ôn 
the contrary, the sea accepts all waters and mixes them and all become 
sea. So If we keep the Buddha mind, our mind wIll be like the great 
sea. Thịs 1s the great sea of enlightenmert. 
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Phụ Lục U 
Appendix U 


Tu Tập Thiền Quán & Tâm Chúng Sanh 


Tâm trí con người ảnh hưởng sâu đậm trên cơ thể. Nếu để tâm ta 
hoạt động tội lỗi và nuôi dưỡng tư tưởng bất thiện, tâm có thể gây ra 
những thảm họa. Tâm có thể giết chúng sanh, nhưng tâm có thể chữa 
khỏi thân bệnh. Khi tâm trí được tập trung về những tư tưởng lành 
mạnh với cố gắng và hiểu biết chính đáng, hiệu quả mà nó có thể sinh 
ra rất rộng lớn. Tâm trí với tư tưởng trong sáng và lành mạnh thực sự 
đưa đến một cuộc sống khỏe mạnh thoải mái. Chính vì thế mà Đức 
Phật dạy: “Không có kẻ thù nào làm hại chúng ta bằng tư tưởng tham 
dục, đố ky, ganh ghét, vân vân. Một người không biết điều chỉnh tâm 
mình cho thích hợp với hoàn cảnh thì chẳng khác gì thây ma trong quan 
tài. Hãy nhìn vào nội tâm và cố gắng tìm thấy lạc thú trong lòng và 
bạn sẽ thấy một suối nguồn vô tận lạc thú trong nội tâm sẵn sàng cho 
bạn vui hưởng. Chỉ khi tâm trí được kểm chế và giữ đúng trên con 
đường chính đáng của sự tiến bộ nhịp nhàng thứ tự thì nó sẽ trở nên 
hữu ích cho sở hữu chủ và cho xã hội. Tâm phóng túng bừa bãi sẽ là 
mối nguy cơ. Tất cả sự tàn phá gieo rắc trên thế giới nầy đều do sự tạo 
thành loài người mà tâm trí không được huấn luyện, kểm chế, cân 
nhắc và thăng bằng. Bình tĩnh không phải là yếu đuối. Một thái độ 
bình nh luôn thấy trong con người có văn hóa. Chẳng khó khăn gì cho 
một người giữ được bình nh trước những điều thuận lợi, nhưng giữ 
được bình tĩnh khi gặp việc bất ổn thì thực là khó khăn vô cùng. Bằng 
sự bình tĩnh và tự chủ, con người xây được sức mạnh nghị lực. 

Tâm bị ảnh hưởng bởi sự bất an, khiêu khích, nóng giận, cảm xúc, 
và lo lắng. Không nên đi đến một quyết định vội vàng nào đối với bất 
cứ vấn đề gì khi bạn đang ở trong một tâm trạng bất an hay bị khiêu 
khích, ngay cả lúc bạn thoải mái ảnh hưởng bởi cảm xúc, vì quyết định 
trong lúc cảm xúc bạn có thể phải hối tiếc về sau nầy. Nóng giận là kẻ 
thù tệ hại nhất của chính bạn. Tâm là người bạn tốt nhất, mà cũng là 
kẻ thù tệ hại nhất. Bạn phải cố gắng tiêu diệt những đam mê của 
tham, sân, si tiểm ẩn trong tâm bằng cách tu tập giới định huệ. Bí 
quyết của đời sống hạnh phúc và thành công là phải làm những gì cần 
làm ngay từ bây giờ, và đừng lo lắng về quá khứ cũng như tương lai. 
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Chúng ta không thể trở lại tái tạo được quá khứ và cũng không thể tiên 
liệu mọi thứ có thể xãy ra cho tương lai. Chỉ có khoảng thời gian mà 
chúng ta có thể phần nào kiểm soát được, đó là hiện tại. 

Hãy trau dôi tâm bằng lòng từ ái. Nếu có thể an ủi người khác 
bằng những lời lẽ dịu dàng để làm cho họ an lòng và hạnh phúc thì tại 
sao chúng ta không làm? Nếu chúng ta có thể giúp đở người khác bằng 
của cải thì dù việc bác ái nầy nhỏ nhoi đến thế nào đi nữa nó cũng 
không thể nghĩ bàn được. Trau đồi tâm bằng cách lấy ân trả oán. 
Trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, Hòa Thượng 
Dhammananda đã khẳng định: “Nếu bạn không muốn có kẻ thù, trước 
tiên bạn phải giết kẻ thù lớn nhất chính nơi bạn, đó là sự nóng giận 
của bạn. Hơn nữa, nếu bạn hàm hồ hành động có nghĩa là bạn đã làm 
đúng những ước vọng của kẻ thù bạn, vô tình bạn đã sa vào bẫy của 
họ. Bạn không nên nghĩ rằng bạn chỉ học hỏi được từ những người tán 
dương, giúp đỡ và thân cận gần gũi bạn. Có nhiều điều bạn có thể học 
hỏi được từ kẻ thù; bạn không nên nghĩ rằng họ hoàn toàn sai vì họ là 
kẻ thù của bạn. Kẻ thù của bạn đôi khi có nhiều đức tính tốt mà bạn 
không ngờ được. Bạn không thể nào loại bỏ kẻ thù bằng cách lấy oán 
báo oán. Nếu làm như vậy bạn sẽ tạo thêm kẻ thù mà thôi. Phương 
pháp tốt nhất và đúng nhất để chống lại kẻ thù là mang lòng thương 
yêu đến họ. Bạn có thể nghĩ rằng điều đó không thể làm được hay vô 
lý. Nhưng phương pháp đó đã được người trí đánh giá rất cao. Khi bạn 
bắt đầu biết một người nào đó rất giận dữ với bạn, trước nhất bạn hãy 
cố gắng tìm hiểu nguyên nhân chính của sự thù hằn đó; nếu là lỗi của 
bạn thì bạn nên thừa nhận và không ngần ngại xin lỗi người đó. Nếu là 
do sự hiểu lầm giữa hai người thì bạn nên giải bày tâm sự và cố gắng 
làm sáng tổ cho người đó. Nếu vì ganh ghét hay cảm nghĩ xúc động 
nào đó, hãy đem lòng từ ái đến cho người ấy để bạn có thể ảnh hưởng 
người đó bằng năng lượng tinh thần. 

Trau dồi độ lượng và khiêm tốn nơi tâm. Hãy trau dồi độ lượng, vì 
độ lượng giúp bạn tránh những phán xét vội vàng, thông cảm với 
những khó khăn của người khác, tránh phê bình ngụy biện để nhận 
thức rằng cả đến người tài ba nhất cũng không thể không sai lầm; 
nhược điểm mà bạn tìm thấy nơi người cũng có thể là nhược điểm của 
chính bạn. Khiêm nhường không phải là nhu nhược, mà khiêm nhường 
là cái thước đo của người trí để hiểu biết sự khác biệt giữa cái hiện tại 
và cái sẽ đến. Chính Đức Phật đã bắt đầu sứ mệnh hoằng pháp của 
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Ngài bằng đức khiêm cung là loại bỏ tất cả niềm kiêu hãnh của một vị 
hoàng tử. Ngài đã đạt Thánh quả nhưng chẳng bao giờ Ngài mất cái 
hồn nhiên, và chẳng bao giờ Ngài biểu lộ tánh kẻ cả hơn người. Những 
lời bình luận và ngụ ngôn của Ngài chẳng bao giờ hoa mỹ hay phô 
trương. Ngài vẫn luôn có thì giờ để tiếp xúc với những người hèn kém 
nhất. Kiên nhẫn với tất cả mọi chuyện. Nóng giận đưa đến rừng rậm 
không lối thoát. Trong khi nóng giận chẳng những chúng ta làm bực 
bội và làm người khác khó chịu vô cùng, mà chúng ta còn làm tổn 
thương chính mình, làm yếu đi thể chất và rối loạn tâm. Một lời nói 
cộc cằn giống như một mũi tên từ cây cung bắn ra không bao giờ có 
thể lấy lại được dù cho bạn có xin lỗi cả ngàn lần. 

Trong tu tập Thiền quán, hành giả tu Phật nên luôn nhớ rằng tâm- 
thân-cảnh đều vô ngã. Nói cách khác, chư pháp vô ngã là không có ta, 
không có tự thể, tự chủ. Điều nầy cũng gồm có thân vô ngã, tâm vô 
ngã và cảnh vô ngã. Thứ nhất là Thân vô ngã là thân nầy hư huyễn 
không tự chủ, ta chẳng thể làm cho nó trẻ mãi, không già chết. Dù cho 
bậc thiên tiên cũng chỉ lưu trụ được sắc thân trong một thời hạn nào 
thôi. Thứ nhì là Tâm vô ngã, chỉ cho tâm hư vọng của chúng sanh 
không có tự thể; như tâm tham nhiễm, niệm buồn vui thương giận thoạt 
đến rồi tan, không có chi là chân thật. Thứ ba là Cảnh vô ngã là cảnh 
giới xung quanh ta như huyễn mộng, nó không tự chủ được, và bị sự 
sanh diệt chi phối. Đô thị đổi ra gò hoang, ruộng dâu hóa thành biển 
cả, vạn vật luôn luôn biến chuyển trong từng giây phút, cảnh nầy ẩn 
mất, cảnh khác hiện lên. 


Mecditation and Beings° Mind 


Man”s mind influences his body profoundly. If allowed to function 
vicilously and entertain unwholesome thoughts, mind can cause 
disaster, 1t can even KIll a being, but 1t can cure a sick body. When the 
mind 1s concentraed on riph(t thoughts with ripgh( effort and 
understanding the effect It can produce 1s Immense. A mind with pure 
and wholesome thoughts really does lead to healthy relaxed living. 
Thus, the Buddha taught: “No enemy can harm one so much as one”s 
own thoughfs of craving, thoughts of hate, thoughts of Jealousy, and so 
on. A man who does not know how to adJust his mind according to 
circumstances would be like a corpse In a coffin. Turn your mind to 
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yourself, and try to find pleasure within yourself, and you will always 
find therein an Infinite source of pleasure ready for your enJoyment. Ït 
1s only when the mind 1s confrolled and 1s kept to the right road of 
orderly progress that 1t becomes useful for 1s possessor and for socIety. 
A disorderly mind 1s a liability both to 1fs owner and to others. All the 
havoc In the world 1s created by men who have not learned the way of 
mind control, balance and poIse. Calmness 1s not weakness. A calm 
attitude at all times shows a man of culture. It 1s not too difficult for a 
man to be calm when things are favourable, but to be calm when things 
are going wrong 1s difficult indeed. Calmness and control build up a 
person”s strength and character. 

The mind 1s influenced by bad mood, provoke, emotion, and WOrry. 
You should not come to any hasty decision regarding any matter when 
you are In a bad mood or when provoked by someone, not even when 
you are in good mood influenced by emotion, because such decision or 
conclusion reached during such a period would be a matter you could 
one day regret. Angry 1s the most dangerous enemy. Mind 1s your best 
Íriend and worst woe. You must try to Kkill the passions of lust, hatred 
and Ignorance that are latent in your mind by means of morality, 
concenftration and wisdom. The secret of happy, successful living lies In 
doing what needs to be done now, and not worrying about the past and 
the future. We cannot go back into the past and reshape 1t, nor can we 
anticipate everything that may happen In the future. There Is one 
moment of time over which we have some conscious confrol and that 1s 
the present. 

Let's cultivate our minds with loving-kindness. lÝ we can console 
others with kinds words that can make them feel peaceful and happy, 
why don't we do that? If we can help others with worldly possesslons, 
however, scanty that charity may be, It 1s Inconceivable. Cultivate the 
mind by returning good for evil. In The Gems of Buddhism Wisdom, 
Most Venerable Dhammanada confirmed: “If you want to get rid of 
your enemies you should first kill your anger which 1s the greatest 
enemy within you. Furthermore, If you act Iinconsiderately, you are 
fulfilling the wishes of your enemies by unknowingly entering Into 
therr trap. You should not think that you can only learn something from 
those who praise and help you and associate with you very close. 
There are many things you can learn from your enemies also; you 
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should not think they are entirely wrong Just because they happen to be 
your enemies. You cannot imagine that sometimes your enemies also 
pOSSess certain good qualities. You will not be able to get rid of your 
enemies by returning evil for evil. If you do that then you will only be 
inviing more enemies. The best and most correct method of 
OVercoming your enemIies 1s by radiating your kindness towards them. 
You may think that this 1s mpossible or something nonsensical. But this 
method 1s very highly appreciated by all wise people. When you come 
to know that there 1s someone who 1s very angry with you, you should 
first try to find out the main cause of that enmity; 1Ÿ it 1s due fo your 
mistake you should admit It and should not hesitate to apolog1ze to him. 
lf it is due to certain misunderstandings between both of you, you must 
have a heart to heart talk with him and try to enlighten him. TÍ 1t is due 
to Jealousy or some other emotional feeling you must try to radiate 
your loving-kindness towards him so that you will be able to influence 
him through your mental energy. 

Cultivate your mind with tolerance, humility, and patience. 
Cultivate tolerance, for tolerance helps you to avoid hasty Judgments, 
to sympathize with other people”s troubles, to avoid captious critIcism, 
to realize that even the finest human being 1s not infallible; the 
weakness you find In other people can be found In yourself too. 
Humility 1s not weakness, humilify 1s the wIse man”s measuring-rod for 
learning the difference between what 1s and what 1s yet to be. The 
Buddha himself started his ministry by discarding all his princely pride 
in an act of humility. He attained sainthood during his life, but never 
lost his naturalness, never assumed superior airs. His dissertations and 
parables were never pompous. He had time for the most humble men. 
Be patient with all. Anger leads one through a pathless Jungle. While 1t 
1rriftates and annoys others, 1t also hurts oneself, weakens the physical 
body and disturbs the mind. A harsh word, like an arrow discharged 
Írom a bow, can never be taken back even If you would offer a 
thousand apologies for It. 

In meditation practices, Zen practitioners should always remember 
that “Mind-Body-Environment°” have no-self. In other words, 
everything has no self, and no-self means no permanent nature per se 
and that we are not true masters of ourselves. This point, too, 1s divided 
1nto the no-self body, the no-self mind, and the no-self environment. 
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First, the no-self body means that this body 1s 1llusory, not 1fs own 
master. lt cannot be kept eternally young or prevented from decayIing 
and dying. Even gods and Iimmortals can only postpone death for a 
certain perlod of time. Second, the no-self of mind refers to the 
deluded mind of sentient beings, which has no permanent nature. For 
example, the mind of greed, thoughts of sadness, anger, love, and 
happiness suddenly arise and then disappear, there is nothing real. 
Third, the no-self of environment means that our surroundings are 
1llusory, passive and subJect to birth and decay. Cities and towns are In 
time replaced by abandoned mounds, mulberry fields soon give way to 
the open seas, every single thing changes and fluctuates by the second, 
one landscape disappears and another takes Its place. 
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Phụ Lục V 
Appendix V 


Bát Thức Tâm Vương 


Tổng Quan Về Thức: Thuật ngữ Bắc Phạn “Vijnana” có nghĩa là 
“Hồn Thần” là tên gọi khác của tâm thức. Nguyên Thủy lập ra sáu 
thức, Đại Thừa lập ra tám thức nầy đối với nhục thể gọi là “hồn thần,” 
mà ngoại đạo gọi là “linh hồn”. Thức là tên gọi khác của tâm. Thức có 
nghĩa là liễu biệt, phân biệt, hiểu rõ. Tâm phân biệt hiểu rõ được cảnh 
thì gọi là thức. Theo Phật giáo, “Tánh” tức là “Phật.” “Thức” tức là 
“Thần Thức”, “Ý” tức là “Tâm Phân Biệt”, và “Tâm” tức là sự suy 
nghĩ vọng tưởng. Bản tánh thì lúc nào cũng quang minh sáng suốt, 
không có bỉ, không có thử, không đẹp, không xấu; không rơi vào số 
lượng hay phân biệt... Nhưng khi có “Thức” rồi thì con người lại bị rơi 
vào số lượng và phân biệt. “Ý” cũng tạo nên sự phân biệt, và đây 
chính là thức thứ sáu. Đây là thức tương đối ô nhiễm. Trong khi thức 
thứ bẩy và thức thứ tám thì tương đối thanh tịnh hơn. Có tám loại thức: 
mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý, mạt na, và a lại da thức. Về mặt cơ bản mà 
nói, thức không phải có tám loại dù nó có tám tên gọi. Thức chỉ là một 
nhưng lại có tám bộ phận khác nhau. Dầu có tám bộ phận khác nhau 
nhưng vẫn do chỉ một thức kiểm soát. “Thức” là hành động phân biệt 
bao gồm sự hiểu biết, nhận biết, trí thông minh, và kiến thức. Thức 
gồm có tám thứ; năm thứ đầu là kết quả của những hành động liên hệ 
đến ngũ căn; thức thứ sáu bao gồm tất cả những cẩm giác, ý kiến và sự 
phán đoán; thức thứ bảy là ý thức (cái ngã thầm thầm); thức thứ tám là 
A Lại Da hay Tàng Thức, nơi chứa đựng tất cả những nghiệp, dù thiện, 
dù ác hay trung tính. Thức còn có nghĩa là sự nhận thức, sự phân biệt, 
ý thức, nhưng mỗi từ nầy đều không bao gồm hết ý nghĩa chứa đựng 
trong vijnana. Thức là cái trí hay cái biết tương đối. Từ nầy lắm khi 
được dùng theo nghĩa đối lập với Jnana trong ý nghĩa tri thức đơn 
thuần. Jnana là cái trí siêu việt thuộc các chủ để như sự bất tử, sự phi 
tương đối, cái bất khả đắc, vân vân, trong khi Vijnana bị ràng buộc với 
tánh nhị biên của các sự vật. 

Bát Thức Tâm Vương: Khi nói đến “Thức” người ta thường lầm 
tưởng đến đây chỉ là phần ý thức, phần tinh thần mà theo tâm lý học 
Phật giáo gọi là thức thứ sáu. Kỳ thật, có sáu thức căn bản, trong đó 
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thức thứ sáu là ý thức. Tâm lý học Phật giáo dựa trên quá trình nhận 
thức từ sáu năng lực nhận thức: thấy, nghe, ngửi, nếm, xúc chạm, và 
suy nghĩ. Mỗi năng lực liên quan đến một giác quan cùng với một thức 
nhận biết hoạt động đặc biệt tương ứng với giác quan đó. Thức thứ sáu 
hay ý thức, không phải là tâm, nó là chức năng của tâm, nó không tùy 
thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng nó lệ thuộc vào sự tương tục của 
“Tâm”. Ý thức nhận biết tất cả sáu đối tượng (sắc, thanh, hương, vị, 
xúc, và hiện tượng) cả trong quá khứ, hiện tại và vị lai, rồi chuyển giao 
tất cả tin tức cho Mạt Na thức để nó chuyển giao cho Tàng Thức lưu 
trữ. Chúng ta hãy thử quan sát thân tâm để xem trong hai thứ đó chúng 
ta có thể tìm thấy được cái “Ta” nó nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái 
“Ta” nó chẳng ở thân mà cũng chẳng ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là 
tên gọi của một tổng hợp những yếu tố vật chất và tinh thần. Hãy xét 
về sắc uẩn, sắc tương ứng với cái mà chúng ta gọi là vật chất hay yếu 
tố vật chất. Nó chẳng những là xác thân mà chúng ta đang có, mà còn 
là tất cả những vật chất chung quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, 
rừng núi, biển cả, vân vân. Tuy nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ 
tạo nên sự nhận biết. Sự tiếp xúc đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn 
thấy, hay giữa tai và tiếng động không thể đem lại kết quả nhận biết 
nếu không có thức. Chỉ khi nào ý thức, năm giác quan và năm đối 
tượng của nó cùng hiện diện mới tạo nên sự nhận biết. Nói cách khác, 
khi mắt, đối tượng của mắt, và ý thức cùng hoạt động thì sự nhận biết 
về đối tượng của mắt mới được tạo nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối 
cần thiết trong việc tạo nên sự nhận biết. Ý Thức tức là thức thứ sáu 
hay tâm. Giác quan nầy phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, 
và thân để tạo nên sự nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật 
chất và tinh thần tạo nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của 
năm uẩn nầy đều ở trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, 
chúng ta còn có thức thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển 
tiếp tất cả tin tức từ ý thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có 
công năng như một Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. Thứ nhất 
là Nhãn Thức: Nhiệm vụ của nhãn thức là nhận biết hình dáng. Không 
có nhãn thức, chúng ta sẽ không nhìn thấy gì cả; tuy nhiên nhãn thức 
lại tùy thuộc vào nhãn căn. Khi nhãn căn gặp một hình dạng thì nhấn 
thức liền phát sanh. Nếu Nhãn căn không gặp hình dáng thì nhãn thức 
không bao giờ phát sinh (một người bị mù không có nhãn căn, như vậy 
nhãn thức không bao giờ phát sinh). Người tu tập nên luôn thấu triệt 
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điểm tối yếu nầy để thực tập sao cho hạn chế nhãn căn tiếp xúc với 
hình sắc, để làm giảm thiểu sự khởi dậy của nhãn thức. Phật nhắc nhở 
chúng đệ tử của Ngài rằng, phương pháp duy nhất để giảm thiểu sự 
khởi dậy của nhãn thức là thiển định. 7h nhì là Nhĩ Thức: Nhiệm vụ 
của Nhĩ thức là nhận biết âm thanh; tuy nhiên, nhĩ thức tùy thuộc nơi 
nhĩ căn. Khi nhĩ căn và âm thanh gặp nhau, nhĩ thức liền phát sanh (nơi 
người điếc thì nhĩ căn và âm thanh không bao giờ gặp nhau, nên nhĩ 
thức không bao giờ khởi sanh). Hành giả nên luôn nhớ như vậy để tu 
tập thiển định mà đóng bớt nhĩ căn. 7hứ ba là Tỷ Thức: Tỷ thức phát 
triển trên những điều kiện của khứu giác. Tỷ thức tùy thuộc hoàn toàn 
nơi tỷ căn. Nơi một người mất khả năng khứu giác, thì khứu giác và 
mùi vị không bao giờ gặp nhau, do đó tỷ thức không khởi sanh. Người 
tu Phật phải cố gắng đóng bớt tỷ căn. Thứ í⁄ là Thiệt Thức: Thiệt thức 
phát sinh liền khi thiệt căn tiếp xúc với một vị nào đó, lúc ấy chúng ta 
mới kinh qua phân biệt giữa vị nầy với vị khác, cũng từ đó dục vọng 
khởi sinh. Thứ năm là Thân Thức: Thân thức phát triển khi điều kiện 
nổi bậc trong đó thân tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Thân căn nằm 
khắp các nơi trong cơ thể. Ở đây vị Tỳ Kheo, thân xúc chạm, không có 
hoan hỷ, không có ưu phiền, an trú xả, chánh niệm, tỉnh giác. Đây là 
một trong sáu pháp hằng trú mà Đức Phật dạy trong Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh. 7ñ sáu là Ý Thức: Ý Thức là sự suy nghĩ phối 
hợp với các căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, 
nó là sự vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không 
ngừng xoay chuyển, trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ 
ngừng nghỉ theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy 
thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. ý 
thức chẳng những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, 
vị, xúc và các hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. ý 
thức sẽ cùng ta lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức 
trước chỉ là những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. 
Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về mạt na, như 
nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy nghĩ về thế giới 
của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức phát sinh ra cái nhị 
biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể tuyệt đối của A Lại 
Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức khác cũng bắt đầu vận 
hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, Đức Phật bảo: “Niết Bàn 
của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na thức phân biệt sai lầm. Vì 


696 


mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên thì sự phát sinh bảy thức 
còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân biệt và chấp thủ vào thế 
giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các loại tập khí (vasana) 
được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi dưỡng cùng với cái ý 
tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, bám vào nó, suy nghĩ về 
nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, trong bản chất, mạt na và 
mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ A Lại Da làm nguyên 
nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên ngoài thực vốn chỉ là sự 
biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt mà cho là thực, thì cái 
hệ thống tâm thức (tâm tụ-citta-kalapa) liên hệ hỗ tương được sinh ra 
trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng biển, được vận hành 
bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới do chính cái tâm 
người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó bảy thức kia diệt 
theo với sự diệt của mạt na thức.” Ý thức không tùy thuộc vào bất cứ 
căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳng những 
nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các hiện 
tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta lữ 
hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là những 
tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong năm uẩn. Ý thức xãy ra khi giác 
quan tiếp xúc với đối tượng bên ngoài. Năm thức đầu tương ứng với 
ngũ quan. Thức thứ sáu thông qua năm thức trước mà phán đoán về thế 
giới bên ngoài. Thức thứ bảy làm trung tâm lý luận, tính toán, và kiến 
trúc đối tượng. Đây chính là nguyên lai của sự chấp trước, nguồn gốc 
của tự ngã, và nguyên nhân ảo tưởng khởi lên vì cho rằng hiện tượng 
là có thật. Từ “ý thức” và “vô thức” được dùng với nhiều nghĩa khác 
nhau. Trong một ý nghĩa mà chúng ta có thể nói là có tính cách tác 
năng, “ý thức” và “vô thức” ám chỉ một trạng thái chủ thể trong cá 
nhân. Nói rằng một người ý thức được nội dung tâm thần này nọ có 
nghĩa là người ấy nhận thức được những tình cảm, dục vọng, phán 
đoán, vân vân. Tý bảy là Mạt-Na thức ( Căn): Phạn ngữ “Klista- 
mano-vijnana” chỉ “tri giác.” Trong Phật giáo người ta gọi nó là “Ý 
Căn” vì nó có khả năng làm cho con người trở thành một sinh vật có trí 
khôn và đạo đức. Mạt Na thường được nghĩ tương đương với “tâm” hay 
“thức.” Nó được rút ra từ gốc chữ Phạn “Man” có nghĩa là “suy nghĩ 
hay tưởng tượng,” và nó liên hệ tới sinh hoạt tri thức của “thức.” Đây 
là lý trí tạo ra mọi hư vọng. Nó chính là nguyên nhân gây ra bản ngã 
(tạo ra hư vọng về một cái “tôi” chủ thể đứng tách rời với thế giới 
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khách thể). Mạt Na Thức cũng tác động như là cơ quan chuyển vận 
“hạt giống” hay “chủng tử” của các kinh nghiệm giác quan đến thức 
thứ tám (hay tàng thức). Mạt na thức được diễn tả như là một cái biển 
trong đó những dòng chảy tư tưởng cứ dâng trào lên không ngừng nghỉ. 
Nó là thức chuyển tiếp tất cả những tin tức từ ý thức qua A lại da thức. 
Mạt Na Thức và năm tâm thức tập hợp lại với nhau như các triết gia đã 
vạch ra. Theo Kinh Lăng Già, hệ thống năm căn thức nầy phân biệt cái 
gì thiện với cái gì không thiện. Mạt Na Thức phối hợp với năm căn 
thức thủ chấp các hình sắc và tướng trạng trong khía cạnh đa phức của 
chúng; và không có lúc nào ngưng hoạt động cả. Điều nầy ta gọi là 
đặc tính sát na chuyển (tạm bợ của các thức). Toàn bộ hệ thống các 
thức nầy bị quấy động không ngừng và vào mọi lúc giống như sóng 
của biển lớn. Mạt-Na thức hay Ý căn là sự suy nghĩ phối hợp với các 
căn. Ý thức hay thức của trí thông minh không phải là tâm, nó là sự 
vận hành của tâm. Tâm chúng sanh là một cơn xoáy không ngừng xoay 
chuyển, trong đó những hoạt động của tâm không bao giờ ngừng nghỉ 
theo bốn tiến trình sanh, trụ, dị, diệt. Ý thức không tùy thuộc vào bất 
cứ căn nào, nhưng lệ thuộc vào sự liên tục của tâm. Ý thức chẳắng 
những nhận biết cả sáu đối tượng gồm sắc, thanh, hương, vị, xúc và các 
hiện tượng trong quá khứ, hiện tại và ngay cả vị lai. Ý thức sẽ cùng ta 
lữ hành từ kiếp nầy qua kiếp khác, trong khi năm thức trước chỉ là 
những tâm tạm thời. Ý thức còn là một trong nắm uẩn. Mạt Na hoạt 
động như một trạm thâu thập tất cả những hoạt động của sáu thức kia. 
Mạt Na chính là thức thứ bảy trong tám thức, có nghĩa là “Tư Lường.” 
Nó là Ý thức hay những hoạt động của Ý Căn, nhưng tự nó cũng có 
nghĩa là “tâm.” Những cơn sóng làm gợn mặt biển A Lại Da thức khi 
cái nguyên lý của đặc thù gọi là vishaya hay cảnh giới thổi vào trên đó 
như gió. Những cơn sóng được khởi đầu như thế là thế giới của những 
đặc thù nầy đây trong đó tri thức phân biệt, tình cảm chấp thủ, và 
phiền não, dục vọng đấu tranh để được hiện hữu và được sự tối thắng. 
Cái nhân tố phân biệt nầy nằm bên trong hệ thống các thức và được 
gọi là mạt na (manas); thực ra, chính là khi mạt na khởi sự vận hành thì 
một hệ thống các thức hiển lộ ra. Do đó mà các thức được gọi là “cái 
thức phân biệt các đối tượng” (sự phân biệt thức-vastu-prativikalpa- 
vijnana). Chức năng của Mạt na chủ yếu là suy nghĩ về A Lại Da, sáng 
tạo và phân biệt chủ thể và đối tượng từ cái nhất thể thuần túy của A 
Lại Da. Tập khí tích tập trong A Lại Da giờ đây bị phân ra thành cái 
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nhị biên tính của tất cả các hình thức và tất cả các loại. Điều nầy được 
so sánh với đa phức của sóng quấy động biển A Lại Da. Mạt na là một 
tinh linh xấu theo một nghĩa và là một tinh linh tốt theo nghĩa khác, vì 
sự phân biệt tự nó không phải là xấu, không nhất thiết luôn luôn là sự 
phán đoán lầm lạc hay hư vọng phân biệt (abhuta-parikalpa) hay lý 
luận sai trái (hý luận quá ác-prapanca-daushthulya). Nhưng nó trở 
thành nguồn gốc của tai họa lớn lao khi nó tạo ra những khát vọng 
được đặt căn bản trên những phán đoán lầm lạc, như là khi nó tin vào 
cái thực tính của một ngã thể rồi trở nên chấp vào ngã thể mà cho rằng 
đấy là chân lý tối hậu. Vì mạt na không những chỉ là cái tri thức phân 
biệt mà còn là một nhân tố ước vọng và do đó là một tác giả. Mạt na 
thức cũng được phát hiện từ A Lại Da Thức. Nó là một thứ trực giác, 
trực giác về sự có mặt của một bản ngã tôn tại và độc lập với thế giới 
vạn hữu. Trực giác này có tính cách tập quán và mê muội. Tính mê 
vọng của nó được cầu thành bởi liễu biệt cảnh thức, nhưng nó lại trở 
thành căn bản cho liễu biệt cảnh thức. Đối tượng của loại tuệ giác này 
là một mảnh vụn biến hình của A lại da mà nó cho là cái ta, trong đó 
có linh hồn và thân xác. Đối tượng của nó không bao giờ là tánh cảnh 
mà chỉ là đối chất cảnh. Vừa là nhận thức về ngã, mạt na được xem 
như là chướng ngại căn bản cho sự thể nhập thực tại. Công phu thiền 
quán của liễu biệt cảnh thức có thể xóa được những nhận định sai lạc 
của mạt na. Chức năng của mạt na thức theo giả thiết là suy nghĩ về 
mạt na, như nhãn thức suy nghĩ về thế giới hình sắc và nhĩ thức suy 
nghĩ về thế giới của âm thanh; nhưng thực ra, ngay khi mạt na thức 
phát sinh ra cái nhị biên của chủ thể và đối tượng do từ cái nhất thể 
tuyệt đối của A Lại Da thì mạt na thức và quả thực tất cả các thức 
khác cũng bắt đầu vận hành. Chính vì thế mà trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật bảo: “Niết Bàn của Phật giáo chính là sự tách xa cái mạt na 
thức phân biệt sai lầm. Vì mạt na thức làm nguyên nhân và sở duyên 
thì sự phát sinh bảy thức còn lại xãy ra. Lại nữa, khi mạt na thức phân 
biệt và chấp thủ vào thế giới của các đặc thù ở bên ngoài thì tất cả các 
loại tập khí (vasana) được sinh ra theo, và A Lại da được chúng nuôi 
dưỡng cùng với cái ý tưởng về “tôi và của tôi,” mạt na nắm giữ nó, 
bám vào nó, suy nghĩ về nó mà thành hình và phát triển. Tuy nhiên, 
trong bản chất, mạt na và mạt na thức không khác gì nhau, chúng nhờ 
A Lại Da làm nguyên nhân và sở duyên. Và khi một thế giới bên 
ngoài thực vốn chỉ là sự biểu hiện của chính cái tâm mình bị chấp chặt 
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mà cho là thực, thì cái hệ thống tâm thức (tâm tụ——citta-kalapa) liên hệ 
hỗ tương được sinh ra trong tổng thể của nó. Giống như nhưng con sóng 
biển, được vận hành bởi cơn gió của một thế giới bên ngoài là thế giới 
do chính cái tâm người ta biểu hiện ra, sinh khởi và biến diệt. Do đó 
bảy thức kia diệt theo với sự diệt của mạt na thức.” Thứ tám là A Lại 
Da thức (Tàng Thức): A Lại Da là thức căn bản, thức thứ tám trong Bát 
Thức, còn gọi là Tàng Thức. Tàng thức nơi chứa đựng tất cả chủng tử 
của các thức, từ đây tương ứng với các nhân duyên, các hạt giống đặc 
biệt lại dược thức Mạt Na chuyển vận đến sáu thức kia, kết thành hành 
động mới đến lượt các hành động nầy lại sẩn xuất ra các hạt giống 
khác. Quá trình nầy có tính cách đồng thời và bất tận. A Lại da còn 
được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi chúng tử thiện ác, hiển hiện 
được hết thẩy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” có nghĩa là cái nhà nơi mà 
tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng được tàng trữ và cũng là 
nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng còn được gọi là “Tầng 
Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp 
đã lập thành trong quá khứ hay đang được lập thành trong hiện tại đều 
được tàng trử trong A Lại Da Thức nầy. Giáo điển dạy Tâm Lý Học, 
về tám thức (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý, Mạt na và A Lại Da). Những 
thức nầy giúp chúng sanh phân biệt phải trái. Tuy nhiên, chúng sanh 
con người có một cái thức thâm sâu gọi là A Lại Da Thức, là chủ thể 
chính của sự luân hồi sanh tử, và bị các thức khác hiểu lầm đó là một 
linh hồn hay một cái ngã trường cửu. Chính tại A Lại Da Thức này 
những ấn tượng hay kinh nghiệm của hành động được tàng trữ dưới 
hình thức những “chủng tử và chính những chủng tử này làm nẩy nở 
những kinh nghiệm sắp tới tùy theo hoàn cảnh của từng cá nhân. Theo 
Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa Khởi Tín Luận và Nhiếp Luận Tông, 
A Lại Da thức là nơi hòa hợp chân vọng. Khi nó trở nên thanh tịnh và 
không còn ô nhiễm, nó chính là “Chân Như.” A Lại Da có nghĩa là 
chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô 
minh. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai 
Tạng chứa trong nó những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những 
nguyên nhân nầy mà tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo 
thành. Nó cũng giống như những diễn viên đóng các vai khác nhau mà 
không nuôi dưỡng ý nghĩ nào về “tôi và của tôi.” Chức năng của A 
Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí (vasana) từ 
thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức (bất tư nghì- 
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acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó không có hoạt 
năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ nhận thức, theo ý 
nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại giống như biển, hoàn 
toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên tĩnh của nó; và nó 
thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi cái nhị biên của 
chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận thức đơn thuần, 
chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. Theo Giáo Sư 
Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật Giáo, khi vạn vật 
phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay tưởng tượng của 
tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay. Đây gọi là “thức” (vijnana). Chính 
vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa chúng, nên 
được gọi là À Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng thức chính nó là sự 
hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh tịnh hoặc nhiễm 
ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan nhân quả. Khi 
tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới thường nhật nầy, 
thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới tưởng tượng. Tạng 
thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý thức; và thế giới do thức biểu 
hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác ngộ viên mãn của Phật, 
thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức nầy có thể tẩy sạch phần 
ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế lực trí tuệ của nó. Thế giới 
của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên hệ được đưa đến chân lý 
chân thật, tức Viên Thành Thật tánh (parinispanna). Sau khi đạt đến 
đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến mất và cuối cùng đưa đến trạng 
thái nơi mà chủ thể và đối tượng không còn phân biệt. Đấy là vô phân 
biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn 
(apratisthita-nrrvana) nghĩa là sự thành tựu tự do hoàn toàn, không còn 
bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Cái tâm thứ biến hiện chư cảnh thành tám 
thức. A-Lại Da hay thức thứ tám được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các 
thức khác đều từ đó mà ra. Một khái niệm về giáo thuyết đặc biệt 
quan trọng với trường phái Du Già. Thuật ngữ này có khi được các học 
giả Tây phương dịch là “Tàng Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất 
cả những hành động được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những gì được 
chứa vào nó cho đến khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. 
Những dịch giả Tây Tạng lại dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm 
nền tẳảng cho mọi hiện tượng trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua 
thiển tập và tham dự vào những thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế 
những chủng tử phiển não bằng những chủng tử thanh tịnh; một khi 
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người ta thanh tịnh hóa một cách toàn diện A Lại Da, thì đó được coi 
như là “Tịnh Thức.” A Lại Da có nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó 
đi chung với bảy thức được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da 
tàng thức (đệ bát thức). Ý thức căn bản về mọi tổn tại hay ý thức di 
truyền, nơi những hạt giống karma lọt vào và gây ra hoạt động tâm 
thần. Tiềm thức hay tạng thức, thức thứ tám hay Nghiệp thức. Tất cả 
nghiệp được thành lập trong hiện đời và quá khứ đều được tàng trữ 
trong A Lại Da thức. A Lại Da thức hành xử như nơi tồn chứa tất cả 
những dữ kiện được Mạt Na thức thâu thập. Khi một sinh vật chết thì 
bảy thức kia sẽ chết theo, nhưng A-Lại-Da thức vẫn tiếp tục. Nó là 
quyết định tối hậu cho cho sự đầu thai trong lục đạo. 

Ý Nghĩa Và Vai Trò Của A Lại Da Thức Trong Bát Thúc Tâm 
Vương: “Thức” thường được lầm tưởng chỉ là phần ý thức, phần tinh 
thần mà theo tâm lý học Phật giáo gọi là thức thứ sáu. Kỳ thật, có sáu 
thức căn bản, trong đó thức thứ sáu là ý thức. Tâm lý học Phật giáo 
dựa trên quá trình nhận thức từ sáu năng lực nhận thức: thấy, nghe, 
ngửi, nếm, xúc chạm, và suy nghĩ. Mỗi năng lực liên quan đến một 
giác quan cùng với một thức nhận biết hoạt động đặc biệt tương ứng 
với giác quan đó. Thức thứ sáu hay ý thức, không phải là tâm, nó là 
chức năng của tâm, nó không tùy thuộc vào bất cứ căn nào, nhưng nó 
lệ thuộc vào sự tương tục của “Tâm”, Ý thức nhận biết tất cả sáu đối 
tượng (sắc, thanh, hương, vị, xúc, và hiện tượng) cả trong quá khứ, hiện 
tại và vị lai, rồi chuyển giao tất cả tin tức cho Mạt Na thức để nó 
chuyển giao cho Tàng Thức lưu trữ. Chúng ta hãy thử quan sát thân 
tâm để xem trong hai thứ đó chúng ta có thể tìm thấy được cái “Ta” nó 
nằm ở đâu, và chúng ta thấy cái “Ta” nó chẳng ở thân mà cũng chẳng 
ở tâm. Như vậy cái “Ta” chỉ là tên gọi của một tổng hợp những yếu tố 
vật chất và tinh thần. Hãy xét về sắc uẩn, sắc tương ứng với cái mà 
chúng ta gọi là vật chất hay yếu tố vật chất. Nó chẳng những là xác 
thân mà chúng ta đang có, mà còn là tất cả những vật chất chung 
quanh chúng ta như nhà cửa, đất đai, rừng núi, biển cả, vân vân. Tuy 
nhiên, yếu tố vật chất tự nó không đủ tạo nên sự nhận biết. Sự tiếp xúc 
đơn giản giữa mắt và đối tượng nhìn thấy, hay giữa tai và tiếng động 
không thể đem lại kết quả nhận biết nếu không có thức. Chỉ khi nào ý 
thức, năm giác quan và năm đối tượng của nó cùng hiện diện mới tạo 
nên sự nhận biết. Nói cách khác, khi mắt, đối tượng của mắt, và ý thức 
cùng hoạt động thì sự nhận biết về đối tượng của mắt mới được tạo 
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nên. Vì vậy, ý thức là yếu tố tối cần thiết trong việc tạo nên sự nhận 
biết. Như trên đã nói, thức tức là thức thứ sáu hay tâm, giác quan nầy 
phối hợp với năm giác quan mắt, tai, mũi, lưỡi, và thân để tạo nên sự 
nhận biết. Việc phối hợp giữa những yếu tố vật chất và tỉnh thần tạo 
nên sự thành hình ý thức nội tâm, và tính chất của năm uẩn nầy đều ở 
trong trạng thái thay đổi không ngừng. Ngoài ra, chúng ta còn có thức 
thứ bẩy, hay Mạt Na Thức, có công năng chuyển tiếp tất cả tin tức từ ý 
thức qua A Lại Da Thức; và A Lại Da Thức có công năng như một 
Tàng Thức hay nơi lưu trữ tất cả tin tức. 

A Lại da là thức căn bản, thức thứ tám trong Bát Thức, còn gọi là 
Tàng Thức. A Lại da còn được gọi là “Hiển Thức”, chứa đựng mọi 
chủng tử thiện ác, hiển hiện được hết thảy mọi cảnh giới. Chữ “Alaya” 
có nghĩa là cái nhà nơi mà tất cả những gì có giá trị cho chúng ta dùng 
được tàng trữ và cũng là nơi cư ngụ của chúng ta. Thức A Lại Da, cũng 
còn được gọi là “Tàng Thức,” hay là “thức thứ tám,” hay là “tàng 
nghiệp.” Tất cả mọi nghiệp đã lập thành trong quá khứ hay đang được 
lập thành trong hiện tại đều được tàng trử trong A Lại Da Thức này. 
Giáo điển dạy Duy Thức Học về tám thức là nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, 
ý, Mạt na và A Lại Da. Những thức nầy giúp chúng sanh phân biệt 
phải trái. Tuy nhiên, chúng sanh con người có một cái thức thâm sâu 
gọi là A Lại Da Thức, là chủ thể chính của sự luân hồi sanh tử, và bị 
các thức khác hiểu lầm đó là một linh hồn hay một cái ngã trường cửu. 
Chính tại A Lại Da Thức này những ấn tượng hay kinh nghiệm của 
hành động được tàng trữ dưới hình thức những “chủng tử' và chính 
những chủng tử này làm nẩy nở những kinh nghiệm sắp tới tùy theo 
hoàn cảnh của từng cá nhân. Theo Bồ Tát Mã Minh trong Đại Thừa 
Khởi Tín Luận và Nhiếp Luận Tông, A Lại Da thức là nơi hòa hợp 
chân vọng. Khi nó trở nên thanh tịnh và không còn ô nhiễm, nó chính 
là “Chân Như.” 

Như trên đã nói, Alaya là thuật ngữ Bắc Phạn dùng để chỉ “Tạng 
Thức”, cái tâm thức biến hiện chư cảnh thành tám thức. A-Lại Da hay 
thức thứ tám được gọi là “Sơ Năng Biến” vì các thức khác đều từ đó 
mà ra. Một khái niệm về giáo thuyết đặc biệt quan trọng với trường 
phái Du Già. Thuật ngữ này có khi được các học giả Tây phương dịch 
là “Tàng Thức,” vì nó là cái kho chứa, nơi mà tất cả những hành động 
được sản sinh ra. Tàng thức cất giữ những øì được chứa vào nó cho đến 
khi có hoàn cảnh thích hợp cho chúng hiện ra. Những dịch giả Tây 
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Tạng lại dịch nó là “Căn bản của tất cả” vì nó làm nền tẳng cho mọi 
hiện tượng trong vòng sanh tử và Niết Bàn. Qua thiển tập và tham dự 
vào những thiện nghiệp, người ta từ từ thay thế những chủng tử phiền 
não bằng những chủng tử thanh tịnh; một khi người ta thanh tịnh hóa 
một cách toàn diện A Lại Da, thì đó được coi như là “Tịnh Thức.” A 
Lại Da có nghĩa là cái tâm cất chứa tất cả. Nó đi chung với bảy thức 
được sinh ra trong ngôi nhà vô minh. A Lại Da tàng thức (đệ bát thức). 
Ý thức căn bản về mọi tổn tại hay ý thức di truyển, nơi những hạt 
giống karma lọt vào và gây ra hoạt động tâm thần. Trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật nói: “Nầy Mahamati! Như Lai Tạng chứa trong nó 
những nguyên nhân cả tốt lẫn xấu, và từ những nguyên nhân nầy mà 
tất cả lục đạo (sáu đường hiện hữu) được tạo thành. Nó cũng giống như 
những diễn viên đóng các vai khác nhau mà không nuôi dưỡng ý nghĩ 
nào về “tôi và của tôi.'” 

Theo Trung Anh Phật Học Từ Điển của Giáo Sư Soothill, A Lại Da 
Thức được diễn dịch như sau: Thứ nhất là Chấp Trì Thức: Còn gọi là A 
Đàn Na Thức, ví nó giữ lấy tất cả các nhân thiện ác và giữ cho thân 
thể của hữu tình chúng luôn luân lưu trong luân hồi sanh tử. 7h nhì là 
Bản Thức: Gốc rễ của chư pháp. Thứ ba là Dị Thục Thức: Gọi là đị 
thục thức vì nó chứa đựng và làm chín mùi những thiện ác nghiệp, từ 
đó có thể dẫn đến luân hồi sanh tử. 7h í⁄ là Đệ Nhất Thức: Đệ nhất 
thức từ gốc trở về ngọn (tầm quan trọng đệ nhất của A Lại Da Thức). 
Thứ năm là Đệ Bát Thức: Thức cuối cùng trong tám thức. Thứ sáu là 
Hiện Thức: Chư pháp đều hiển hiện trên bản thức. Thứ bảy là Hữu 
Tình Căn Bản Chỉ Tâm Thức: Tâm thức căn bản của loài hữu tình. 7hứ 
tám là Chủng Tử Thức: Chủng tử thức cơ bản vì từ đó mà phát sanh ra 
mọi pháp, mọi vật; giống như từ hạt giống nầy mà sanh ra cây cối hoa 
quả. Thứ chín là Sở Tri Y Thức: Gọi là Sở Tri Y thức vì nó là cơ sở cho 
mọi pháp thiện ác dựa vào. Thứ mười là Tàng thức: Tiểm thức hay 
tạng thức, thức thứ tám hay Nghiệp thức. Tất cả nghiệp được thành lập 
trong hiện đời và quá khứ đều được tàng trữ trong A Lại Da thức. A 
Lại Da thức hành xử như nơi tồn chứa tất cả những dữ kiện được Mạt 
Na thức thâu thập. Khi một sinh vật chết thì bẩy thức kia sẽ chết theo, 
nhưng A-Lại-Da thức vẫn tiếp tục. Nó là quyết định tối hậu cho cho sự 
đầu thai trong lục đạo. Tàng thức là nơi tích lũy tất cả những ấn tượng, 
tất cả những hạt giống ký ức, tất cả những hạt giống nghiệp. Thứ mười 
một là Tâm Thức: Tâm là tên khác của a Lại Da Thức vì cả hai đều 
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tích tụ các hạt giống của chư pháp và làm cho chúng khởi lên. 7hứ 
mười hai là Trạch Thức: Là nhà ở của các hạt giống. Thứ mười ba là 
Vô Cấu Thức: Cực thanh tịnh thức ở bậc “Như Lai Địa,” nơi nương tựa 
của các pháp vô lậu. Thứ mười bốn là Vô Một Thức: Tất cả các chủng 
tử không bị mất mát (không mất, không tan). Thứ mười lăm là Như Lai 
Tạng: Như Lai Tạng là cái thai tạng trong đó Như Lai được mang, được 
nuôi dưỡng và được thành thục. Như Lai Tạng còn là A Lại Da thức 
được hoàn toàn thanh tịnh, sạch tập khí hay năng lực của thói quen và 
các khuynh hướng xấu. 

Theo Giáo Sư Junjiro Takakusu trong Cương Yếu Triết Học Phật 
Giáo, khi vạn vật phản chiếu trong tâm trí ta, thì thế lực phân biệt hay 
tưởng tượng của tâm ta sẽ sẵn sàng hoạt động ngay, đây gọi là “thức” 
(vijnana). Chính vì thức kết hợp với tất cả yếu tố phản chiếu, tàng chứa 
chúng, nên được gọi là A Lại Da Thức hay “thức tạng.” Tạng thức 
chính nó là sự hiện hữu của tập hợp nhân quả và những tâm sở thanh 
tịnh hoặc nhiễm ô, được tập hợp hay lẫn lộn với chúng theo tương quan 
nhân quả. Khi tạng thức bắt đầu hoạt động và bước xuống thế giới 
thường nhật nầy, thì chúng ta có hiện hữu đa dạng vốn chỉ là thế giới 
tưởng tượng. Tạng thức, vốn là chủng tử thức, là trung tâm ý thức; và 
thế giới do thức biểu hiện là môi trường của nó. Chỉ có ở nơi sự giác 
ngộ viên mãn của Phật, thức thanh tịnh mới bừng chiếu lên. Tịnh thức 
nầy có thể tẩy sạch phần ô nhiễm của tạng thức và còn khai triển thế 
lực trí tuệ của nó. Thế giới của tưởng tượng và thế giới hỗ tương liên 
hệ được đưa đến chân lý chân thật, tức Viên Thành Thật tánh 
(parinispanna). Sau khi đạt đến đó, chủng tử tạng, tức là thức, sẽ biến 
mất và cuối cùng đưa đến trạng thái nơi mà chủ thể và đối tượng 
không còn phân biệt. Đấy là vô phân biệt trí (avikalpa-vijnana). Trạng 
thái tối hậu là Vô Trụ Niết Bàn (apratisthita-nirvana) nghĩa là sự thành 
tựu tự do hoàn toàn, không còn bị ràng buộc ở nơi nào nữa. Chức năng 
của A Lại Da Thức là nhìn vào chính nó trong đó tất cả tập khí 
(vasana) từ thời vô thỉ được giữ lại theo một cách vượt ngoài tri thức 
(bất tư nghì-acintya) và sẵn sàng chuyển biến (parinama), nhưng nó 
không có hoạt năng trong tự nó, nó không bao giờ hoạt động, nó chỉ 
nhận thức, theo ý nghĩa nầy thì nó giống như một tấm kiếng; nó lại 
giống như biển, hoàn toàn phẳng lặng không có sóng xao động sự yên 
tĩnh của nó; và nó thanh tịnh không bị ô nhiễm, nghĩa là nó thoát khỏi 
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cái nhị biên của chủ thể và đối tượng. Vì nó là cái hành động nhận 
thức đơn thuần, chưa có sự khác biệt giữa người biết và cái được biết. 


Eight Fundamental Consci0ousnesses 


An (@verview 0ƒ Consciousnesses: “Vijnana” 1s another name for 
“Consciousness.” Theravada considered the six kinds of conscIousness 
as “ViJjnana.”” Mahayana considered the eight kinds of conscIousness as 
“Viinana.” Externalists considered “viJjnana” as a soul. ConscIousness 
IS another name for mind. Consciousness means the art of 
distinguishing, or perceIving, or recognizing, discerning, understanding, 
comprehending, distinction, Intelligence, knowledge, learning. Ít 1s 
Interpreted as the “mind,” mental discernment, perception, 1n contrast 
with the obJect discerned. According to Buddhism, our “Nature” 1s the 
“Buddha”. The “Consclousness” 1s the “Spirif”, the “lntention” or 
“Mano-vijnana” 1s the “DIscriminating Mind”, and the “Mind” 1s what 
consfantly engages In idle thinking. The “Nature” 1s originally perfect 
and bright, with no conception of self, others, beauty, or ugliness; no 
falling Iinto numbers and discriminations. But as soon as there 1s 
“Consclousness”, one falls Into numbers and discriminations. The 
“Intentlon” or “Mano-vijnana” also makes discriminations, and 1t 1s the 
sixth conscIousness. lt 1s relatively turbid, while the seventh and eighth 
consciousnesses are relafively more pure. There are eight kinds of 
COnSCIOusness: ©eye, ear, nose, tongue, body, mind, klista-mano-viJnana, 
and alaya-vijnana. Fundamentally speaking, consciousness Is not of 
eight kinds, although there are eight kinds in name. We could say there 
1s a single headquarters with eight departments under it. Although there 
are eipht departments, they are controlled by Just one single 
headquarters. “ViJnana” translated as “consciousness” 1s the act of 
distinguishing or discerning Including understanding, comprehending, 
recognizing, intelligence, knowledge. There are eight conscIousnesses. 
The first five arise as a result of the Interaction of the five sense organs 
(eye, ear, nose, tongue, and mind) and the five dusts (Gunas); the sixth 
conscIousness comes Into play, all kinds of feelings, opinions and 
Judgments wIll be formed (the one that does all the differentiating); the 
seventh consciousness (Vijnana) 1s the center of ego; the eighth 
conslousness 1s the Alayagarbha (a lại da), the storehouse of 
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ConscIousness, or the storehouse of all deeds or actons (karmas$), 
whether they are good, bad or neutral. “ViJnana” also means cognition, 
discrimination, consciousness, but as any one of these does not cover 
the whole sense contained in Vijnana. “Vijnana” also means relative 
knowledge. This term 1s usually used as confrasted to Jnana In purely 
1ntellectual sense. Jnana 1s transcendental knowledge dealing with sụch 
subJects as Iimmortality, non-relativity, the unatfained, etc., whereas 
ViJnana 1s attached to duality of things. 

Eight Fundamental Consciowsnesses: When we_ talk about 
“Consclousnesses” we usuallyY misunderstaand with the sixth 
conscIousness according to Buddhist psychology. In fact, there are sIx 
basic sense consciousnesses, and the sixth one being the mental 
conscIousness. Buddhist psychology bases the perception process on 
SIX sense faculties: sight, hearing, smell, taste, touch and thought. Each 
faculty relates to a sense organ (eye, ear, nose, tongue, body and mind) 
and to a consclousness which functlons specifically with that organ. 
The sixth conscIousness, or the mind conscIousness 1s not the mind, 1t Is 
the function of the mind; 1t does not depend on any of the five sense 
faculties, but on the Iimmediately preceding continuum of mind. Mental 
conscIousness apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell 
and touch) in the present time, but it also apprehends obJects and 
Imagines In the past and even in the future, then It transfers these 
obJects or Iimagines to the seventh consciousness, and in turn, the 
seventh consiousness wWIll transfer these objects to the Alaya 
Consciousness. Let us examine the body and mind to see whether In 
either of them we can locate the self, we wil] find In neither of of them. 
Then, the so-called “Self” 1s Just a term for a collection of physical and 
mental factors. Let us first look at the aggregate matter of form. The 
aggregate of form corresponds to what we would call materlal or 
physical factors. It includes not only our own bodies, but also the 
material obJects that surround us, 1.e., houses, soil, forests, and oceans, 
and so on. However, physical elements by themselves are not enough 
to produce experlence. The simple contact between the eyes and 
visible obJects, or between the ear and sound cannot result in 
experlence without consciousness ÂOnly the co-presence of 
COnscIousness together with the sense of organ and the obJect of the 
sense organ produces experience. In other words, 1t is when the eyes, 
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the visible objJect and conscIousness come together that the experlence 
of a visible object Is produced. Consclousness Is therefore an 
extemely Important element in the producion of experience. 
Consciousness or the sixth sense, or the mind. This sense organ 
together with the other Íive sense organs of eyes, ears, nose, tongue, 
and body to produce experience. The physical and mental factors of 
experience worked together to produce personal experience, and the 
nature of the five agsregates are in constant change. Therefore, 
according to the Buddha”s teachings, the truth of a man 1s selfless. The 
body and mind that man misunderstands of his “self” 1s not his self, 1t 1s 
not his, and he 1s not 1t.” Devout Buddhists should grasp this Idea firmly 
to establish an appropriate method of cultivation not only for the body, 
but also for the speech and mind. Besides, we also have the seventh 
COnsciousness, or the mano-vijnana, which 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Information from the mind to the 
Alaya ConscIousness, or the eighth conscIousness which functions as a 
storehouse of all sensory Information. Firsf, Eye Consciousness: The 
function of the eye conscIousness Is to perceive and apprehend visual 
forms. Without the eye consciousness we could not behold any visual 
form; however, the eye consciousness depends on the eye faculty. 
When the eye faculty and any form meet, the eye consciousness 
develops Instantly. If the eye faculty and the form never meet, eye 
consciousness wIll never arise (a blind person who lacks the eye 
faculty, thus eye conscilousness can never develop). Buddhist 
cultivators should always understand thoroughly this vital point to 
minimize the meeting between eye faculty and visual forms, so that no 
or very limited eye consciousness wIll ever arise. The Buddha 
reminded his disciples that meditation 1s the only means to limIt or stop 
the arising of the eye conscIousness. Second, Ear Consciousness: The 
function of the ear conscIousness 1s to perceive and apprehend sounds; 
however, ear consciousness depends on the ear faculty. Ear faculty and 
any sound meet, the ear consciousness develops Instantly (n a deaf 
person, ear faculty and sounds never meet, therefore no ear 
conscIousness wIll arise). Buddhist cultivators should always remember 
this and try to practise meditation stop or close the ear consciousness 1Ý 
possIble. Third, Smell Consciousness: The nose conscIousness develops 
1mmediately from the dominant condition of the nose faculty when 1t 
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focuses on smell. Nose consciousness completely dependentfs on the 
nose faculty. Someone who lacks smelling capability, nose faculty and 
smell never meet, therefore, nose consciousness wilÏl never arise. 
Buddhist cultivators should always practise meditation to sfop or cÏose 
the nose consciousness. Fowríh, Tasfe Consciousness: The tongue 
conscIousness develops Immediately through the dominant condition of 
the tongue when the tongue faculty focuses on a certain taste. At that 
Very moment, we experlence and distinguish between tastes and desire 
arlses. Fÿih, Tacticle Sensafion Consciousness: Body consciousness 
develops when the dominant condition in which the body faculty meets 
an obJect of touch. The location of the body faculty 1s throughout the 
entire body. Cognition of the obJects of touch, one of the five forms of 
cogmition. Here a monk, on touching a tangIble obJect with the body, 1s 
neither pleased not displeased, but remains equable, mindful and 
clearly aware. This 1s one of the six stable states which the Buddha 
taught in the Sangtti Sutta in the Long Discourses. Sixíh, Mano 
Consciousness: The Mano ConscIousness 1s the thinking conscIousness 
that coordinates the perceptlons of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the Intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1f's the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spinning whirlpool in which mentfal activifiles never cease. There 
are four stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but 1t also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consciousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciousnesses are OUr 
temporary minds. ConscIousness 1s also one of the five skandhas. The 
function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on Manas, as the 
eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear-vijnana on that 
Of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the dualism of subJect 
and obJect out of the absolute unity of the Alaya, Manovijnana and 
indeed all the other Vijnanas begin to operate. Thus, In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consists In 
turnng away from the wrongfully discrimminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
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place the evolution of the seven ViJnanas. Further, when ManoviJnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation oŸ one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In Its totality. Like the ocean waves, the Vijnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessatlon of Manovijnana.” A mind which does not depend on any 
of the five sense facultes, but on the Iimmediately preceding 
continuum of mind. Mental consciousness apprehends not only obJects 
(form, sound, taste, smell, touch) in the present time, but 1t also 
apprehends obJects In the past and Iimagines obJects even in the future. 
Mental consciousness will go with us from one life to another, while 
the first five conscIousnesses are our temporary minds. Consciousness 
1S also one of the five skandhas. ConscIousness refers to the perception 
or discernment which occurs when our sense organs make contact with 
therr respective obJects. The first five consciousness correspond to the 
five senses. The sixth consciousness Integrates the perceptions of the 
five senses Into coherent Iimages and make Jjudgments about the 
external world. The seventh consciousness is the active center of 
reasoning, calculation, and construction or fabrication of 1ndividual 
obJects. It 1s the source of clinging and craving, and thus the origin of 
self or ego and the cause of i1llusion that arises from assuming the 
apparent to be real. The terms “conscIous” and “unconscIous” are used 
with several different meanings. In one meaning, which might be 
called functional, “conscIous” and “unconscIous” refer to a subJective 
state within the Individual. Saying that he 1s conscious of this or that 
psychic content means that he 1s aware of affects, of desires, of 
Judgments, etc. Seventh, Klistamanas Consciousness: “Klista-mano- 
vijnana” 1s a Sanskrit term for “senfience.” In Buddhism, 1t is called 
“mental faculty” for 1t constitutes man as an ¡intelligent and moral 
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being. It is commonly thought to be equated with the terms “citta” or 
“consciousness.” Ït 1s derived from the Sanskrit root “man,” which 
means “to think” or “to Imagine” and 1s associated with intellectual 
activify of consclousness. Thịs 1s the discriminating and consftructive 
sense. It is more than the intellectually perceptive. It is the cause of all 
egoIsm (it creates the illusion of a subJect “I[” standing apart from the 
obJect world) and Individualizing of men and things (all illusion arising 
from assuming the seeming as the real). The self-conscious defiled 
mind, which thinks, wIlls, and 1s the principal factor 1n the generation of 
subJectiVity. It Is a conveyor of the seed-essence of sensory 
experiences to the eighth level of subconsciousness. It 1s described as a 
sea in which currenfs of thought surge and seethe. It 1s the transmitting 
conscIousness that relays sensory Information from the mind or mano 
conscIousness to the storehouse or Alaya-vijnana. According to The 
Lankavatara Sutra, this system of the five sense-vijnanas 1s in union 
with Manovijnana and this muatuality makes the system distinguish 
between what 1s good and what 1s not good. Manovijnana in union with 
the Íive sense-vijnanas grasps forms and appearances 1n thelr 
multitudinous apsect; and there 1s not a momentf”s cessation of actIVIty. 
Thịs 1s called the momenftary character of the ViJjnanas. This system of 
Vijnanas Is stIrred uninterruptedly and all the time like the waves of the 
great ocean. Klistamanas consciousness 1s the thinking consciousness 
that coordinates the perceptions of the sense organs. The mind 
consciousness, the sixth or the Intellectual consclousness 1s not the 
mind, I1ts the function of the mind. The sentient being”s mind 1s an 
ever-spIinning whirlpool in which mentfal activifles never cease. There 
are Íour stages of production, dwelling, change, and decay. A mind 
which does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell, touch) In the 
present time, but it also apprehends obJects In the past and Imagines 
obJects even In the future. Mental consclousness wIll go with us from 
one life (to another, while the first Íive consciousnesses are Our 
temporary minds. Consciousness 1s also one of the five skandhas. This 
acts like the collection station for the fÍirst sIXx consciousnesses. The 
seventh of the eight consciousnesses, which means thinking and 
measuring, or calculating. It 1s the active mind, or activity of mind, but 
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1s also used for the mind itself. The waves wIll be seen ruffling the 
suface of the ocean of Alayavijnana when the prmncIple of 
individuation known as Vishaya blows over it like the wind. The waves 
thus started are this world of particulars where the Intellect 
discriminates, the affection clings, and passlons and desires struggle for 
exIstence and supremacy. This particularizing agency sits within the 
system of ViJnanas and 1s known as Manas; in fact It is when Manas 
begins to operate that a system of the ViJnanas manifesfs Itself. They 
are thus called “obJect-discriminating-vijnana” (vastu-prativikalpa- 
vijnana). The function of Manas 1s essenfially to reflect upon the Alaya 
and to creat and to discriminate subJect and obJect from the pure 
oceans of the Alaya. The memory accumulated (ciyate) 1n the latter 1s 
now divided into dualities of all forms and all kinds. Thịs 1s compared 
to the manifoldness of waves that stir up the ocean of Alaya. Manas 1s 
an eviÏ spirit in one sense and a good one 1n another, for discrimination 
1n 1tself 1s not evil, 1s not necessarily always false Judgment (abhuta- 
parikalpa) or wrong reasoning (prapanca-daushthulya). But It grows to 
be the source of great calamity when 1t creates desires based upon 1ts 
wrong Judgmentfs, such as when 1t believes In the reality of an ego- 
substance and becomes atfached to 1t as the ultimate truth. For manas 1s 
not only a discrimminating Intelligence, but a willing agency, and 
consequentfly an actor. Manyana 1s a kind of Intuition, the sense that 
there 1s a separate self which can exist independently of the rest of the 
world. This Infuition 1s produced by habit and Ignorance. Ifs 1llusory 
nature has been constructed by vijnaptI, and It, in turn, becomes a basIs 
for vijnapti. The obJect of this 1ntuiflon 1s a distorted fragment of alaya 
which 1t considers to be a self, comprised of a body and a soul. It of 
COurse 1s never reality 1n 1tself, but Just a represenfation of reality. In 1s 
role as a self as welÏ as conscIousness of the self, manyana 1s regarded 
as the basic obstacle to penetrating reality. Contemplation performed 
by vijnaptI can remove the erroneous perceptions brought about by 
manas. The function of Manovijnana 1s by hypothesis to reflect on 
Manas, as the eye-viJnana reflects on the world of forms and the ear- 
vijnana on that of sounds; but in fact as soon as Manas evolves the 
dualism of subJect and obJect out of the absolute unity of the Alaya, 
Manovijnana and Indeed all the other ViJnanas begin to operate. Thus, 
1n the Lankavatara Sutra, the Buddha said: “Buddhist Nirvana consIsfs 
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1n turning away from the wrongfully discriminating Manovijnana. For 
with Manovijnana as cause (hetu) and support (alambana), there takes 
place the evolution of the seven Vijnanas. Further, when Manovijnana 
discerns and clings to an external world of particulars, all kinds of 
habit-energy (vasana) are generated therefrom, and by them the Alaya 
1s nurtured. Together with the thought of “me and mine,” taking hold of 
1t and clinging to 1t, and reflecting upon 1t, Manas thereby takes shape 
and 1s evolved. In substance (sarira), however, Manas and 
Manovijnana are not differentthe one from the other, they depend upon 
the Alaya as cause and support. And when an external world 1s 
tenaciously held as real which 1s no other than the presentation of one”s 
own mind, the mentation-system (citta-kalapa), mutually related, 1s 
evolved In its totality. Like the ocean waves, the VIJnanas set in motion 
by the wind of an external world which 1s the manifestation of one”s 
own mind, rise and cease. Therefore, the seven Vijnanas cease with 
the cessation of Manovijnana.” Eiehth, Alaya VỤnana: Alaya Vijnana, 
the receptacle Intellect or consciousness, basic conscIousness, Eiphth 
cOnsciousness, subconsciousness, and s(ore consciousness. The 
storehouse consclousness or basis from which come all seeds of 
conscIousness or from which it responds to causes and conditions, 
specific seeds are reconveyed by Manas to the six senses, precIpifating 
new actions, which 1n turn produce other seeds. This process 1S 
simultaneous and endless. “Alayavinana 1s also called “Open 
knowledge”, the store of knowledge where all 1s revealed, either good 
or bad. Alaya means a house or rather a home, which 1s In turn a place 
where all the valued things for use by us are kept and among which we 
dwell. Also called “Store consclousness,” “eighth consciousness,” or 
“karma repository.” All karma created in the present and previous 
lfetme 1s stored in the Alaya Consciousness. According to the 
Consciousness-Only, there are eipht consciousnesses (sight, hearing, 
smell, taste, touch, mind, Mana and Alaya). These conscIousnesses 
enable sentient beings to discriminate between right and wrong of all 
dharmas (thoughts, feelings, physical things, etc). However, human 
beIngs have a deep conscIousness which 1s called Alaya-conscIousness 
which 1s the actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an 
eternal soul or self by the other consclousnesses. It 1s in the Alaya- 
conscIousness that the impressions of action and experience are stored 
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in the form of “seeds” and 1t 1s these seeds which engender further 
experilences according to the Individual situation. According to 
Asvaghosa Bodhisatva in the Awakenng of Faith and the 
Samparigraha, the Alaya or store 1d the conscIousness In which the true 
and the false unite. When Alaya Consciousness becomes pure and 
taintless, 1t 1s Tathata (Thusness). ÀAlso known as Alayavijnana. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha told Mahamati: “Oh Mahamati! The 
Tathagata-garbha contaIns In 1tself causes alike good and noft-good, and 
from which are generated all paths of existence. It 1s like an actor 
playing different characters without harboring any thought of “me and 
”” Alaya means all-conserving. It 1s in company with the seven 
ViJnanas which are generated in the dwelling-house of ignorance. The 
function of AlayaviJnana 1s to look 1nto 1tself where all the memory 
(vasana) og the beginningless past 1s preserved In a way beyond 
ConscIousness (acIntya) and ready for further evolution (parinama); but 
1t has no active energy In Itself; 1t never acfs, It simply perceIves, If Is In 
this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly smooth 
with no waves disturbing 1fs tranguillity; and it 1s pure and undefiled, 
which means that 1t 1s free from the dualism of subJect and obJect. For 
It 1S the pure act of perceiving, with no differentiation yet of the 
knowing one and the known. According to Prof. Junjiro Takakusu In 
The Essentials of Buddhist Philosophy, when all things are reflected on 
our mind, our discriminating or imaginating power 1s already at work. 
This called our consciousness (vijnana). Since the conscIousness co- 
ordinating all reflected elements stores them, It is called the store- 
COnscIlousness or Ideation-store. The Ideation-store 1fself 1s an 
exIstence of causal combination, and in it the pure and tainted elements 
are causally combined or intermingled. When the ideation-store begIns 
to move and descend to the everyday world, then we have the manifold 
exIstence that 1s only an Iimagined world. The ideation-store, which 1s 
the seed-consclousness, 1s the consclous center and the world 
manifested by ideation 1s 1fs environmernt. lt 1s only from the Buddha”s 
Perfect Enlightenment that pure Ideation flashed out. This pure 
1deation can pur1fy the tainted portion of the Ideation-store and further 
develop I1ts power of understanding. The world of imagination and the 
world of Interdependence will be brought to the real truth 
(parinspanna). This having been attained, the seed-store, as 
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conscIousness, wIll disappear altogether and ultimately will reach the 
state where there 1s no distinction between subJect and object. The 
knowledge so gained has no discrimination (Avikalpa-vijnana). This 
ultimate state 1s the Nirvana of No Abode (apratisthita-nirvana), that 1s 
to say, the attainment of perfect freedom, not being bound to one place. 
The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 1ftself where all the 
memory (vasana) of the beginningless past Is preserved In a way 
beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but It has no active energy In Ifself; 1t never acts, It simply 
perceives, 1t Is in this exactly like a mirror; 1t 1s agaIn like the ocean, 
perfectly smooth with no waves disturbing 1s tranguillity; and 1t 1s pure 
and undefiled, which means that It 1s free from the dualismof subJect 
and obJect. For 1t 1s the pure act of perceiving, with no differentiation 
yet of the knowing one and the known. The Initiator of change, or the 
first power of change, or mutation, I1.e. the alaya-vijnana, so called 
because other vijnanas are derived from 1t. An Iimportant doctrinal 
concept that 1s particularly Important In the Yogacara tradition. This 
term Is sometimes translated by Western scholars as “storehouse 
COnScIlousness,” since It acts as the reposiory (kho) of the 
predispositon (thiên về) that one”s actions produce. It stores these 
predispositions until the conditions are ripht for them to manIfest 
themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn lại) 1t as “basis Of 
all” because 1t serves as the basis for all of the phenomena of cyclic 
exIstence and nirvana. Through meditative practice and engaging In 
meriftorious actions, one gradually replaces afflicted seeds with pure 
ones; when one has completely purified the continuum of the alaya- 
Vijnana, 1 1s referred to as the “purifiled consciousness.” Alaya means 
all-conserving mind. Ït 1s in company with the seven Vijnanas which 
are generated in the dwelling-house of ignorance. Alaya means the 
preconscilousness, or the eiphth consclousness, or the store- 
COnscIousness. It 1s the central or universal consciousness which 1s the 
womb or store conscIlousness (the storehouse consciousness where all 
karmic seeds enter and cause all thought activities). All karma created 
in the present and previous lietime 1s stored ¡in the Alaya 
Consciousness. This 1s like a sforage space receiving all information 
collected in the Mana consciousness. When a sentient being dies, the 
Íirst seven consclousnesses die with 1t, but the Alaya-ConscIousness 
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Carries on. It 1s the supreme ruler of one existence which ultimately 
determines where one will gain rebirth In the six realms of existence. 
Meanings and Role doƑ Alaya Consciousness in the Eighf 
Fundamemtal  Consciousnesse:  “Consclousnesses” 1s  usually 
misunderstand only with the sixth consciousness according to Buddhist 
psychology. In fact, there are six basic sense consciousnesses, and the 
sixth one being the mental conscIousness. Buddhist psychology bases 
the perception process on six sense facultles: sight, hearing, smell, 
taste, touch and thought. Each faculty relates to a sense organ (eye, 
car, nose, tongue, body and mind) and to a consciousness which 
functions specifically with that organ. The sixth conscIousness, or the 
mind conscIousness 1s not the mind, it is the function of the mind; 1t 
does not depend on any of the five sense faculties, but on the 
Immediately preceding continuum of mind. Mental consciousness 
apprehends not only obJects (form, sound, taste, smell and touch) in the 
present time, but 1t also apprehends obJects and Imagines in the past 
and even ïn the future, then 1t transfers these obJects or Imagines to the 
seventh consciousness, and 1n turn, the seventh consiousness wIll 
transfer these obJects to the Alaya Consciousness. Let us examine the 
body and mind to see whether In either of them we can locate the self, 
we WIll find in neither of of them. Then, the so-called “Self” 1s Just a 
term for a collection of physical and mental factors. Let us first look at 
the aggregate matter of form. The aggregate of form corresponds to 
what we would call material or physical factors. It includes not only our 
own bodies, but also the material obJects that surround us, 1.e., houses, 
soil, foresfs, and oceans, and so on. However, physical elements by 
themselves are not enough to produce experience. The simple contact 
between the eyes and visible obJects, or between the ear and sound 
cannot result In experlence without consciousness. Only the co- 
presence of consciousness together with the sense of organ and the 
obJect of the sense organ produces experlence. In other words, If 1s 
when the eyes, the visible obJect and consciousness come together that 
the experience of a visible obJect Is produced. Consciousness 1S 
therefore an extremely Important element in the production of 
©experience. As mentioned above, conscIousness or the sixth sense, or 
the mind, this sense organ together with the other five sense organs of 
©yes, ears, nose, fongue, and body to produce experience. The physical 
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and menfal factors of experIience worked together to produce personal 
experience, and the nature of the five aggregates are In constant 
change. Therefore, according to the Buddhaˆs teachings, the truth of a 
man 1s selfless. The body and mind that man misunderstands of his 
“selfˆ 1s not his self, It 1s not his, and he 1s not 1(.” Devout Buddhists 
should grasp this Idea firmly to establish an appropriate method of 
cultivation not only for the body, but also for the speech and mind. 
Besides, we also have the seventh consciousness, or the mano-v1Jnana, 
which 1s the transmitting consciousness that relays sensory Information 
from the mind to the Alaya ConscIousness, or the eighth consciousness 
which functions as a storehouse of all sensory Information. 

Alaya Vijnana 1s the receptacle Intellect or consclousness, basic 
consciousness, Eighth consciousness, subconsclousness, and store 
conscIousness. “Alayavijnana 1s also called “Open knowledge”, the 
store of knowledge where all 1s revealed, either good or bad. Alaya 
means a house or rather a home, which 1s In turn a place where all the 
valued things for use by us are kept and among which we dwell. Also 
called “Store consclousness,” “eIphth consciousness,” or “karma 
repository.” All karma created In the present and previous lifetime 1s 
stored In the Alaya Consclousness. According to the ConscIousness- 
Only, there are eight consclousnesses: sight, hearing, smell, taste, 
touch, mind, Mana and Alaya. These consciousnesses enable sentient 
beings to discriminate between right and wrong of all dharmas 
(thoughts, feelings, physical things, etc). However, human beings have 
a deep consciousness which 1s called Alaya-conscIousness which 1s the 
actual subJect of rebirth, and 1s mistakenly taken to be an eternal soul 
or self by the other consciousnesses. It 1s in the Alaya-conscIousness 
that the impressions of action and experience are stored In the form of 
“seeds" and 1t 1s these seeds which engender further experlences 
according to the ¡ndividual situaton. According to Asvaghosa 
Bodhisattva In the Awakening of Faith and the Samparigraha, the 
Alaya or store id the consclousness in which the true and the false 
unite. When Alaya Consciousness becomes pure and taintless, It 1s 
Tathata (Thusness). 

As mentioned above, Alaya 1s a Sanskrit term for “basIs 
conscIousness,” the 1nitiator of change, or the first power of change, or 
muftation, 1.e. the alaya-vijnana, so called because other vijnanas are 
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derived from 1t. An Important doctrinal concept that 1s particularly 
1mportant 1n the Yogacara tradition. This term 1s sometimes translated 
by Western scholars as “storehouse conscIousness,” since 1t acts as the 
repository (kho) of the predisposition (thiên vể) that one”s actions 
produce. It stores these predispositions until the conditions are right for 
them to manifest themselves. The Tibetan translators rendered (hoàn 
lại) 1t as “basIs of alÏ” because 1t serves as the basis for all of the 
phenomena of cyclic existence and nirvana. Through meditative 
practice and engaging In meritorious actions, one gradually replaces 
afflicted seeds with pure ones; when one has completely purified the 
continuum of the alaya-vijnana, 1t Is referred to as the “purified 
conscIousness.” Alaya means all-conserving mind. lt is in company 
with the seven ViJnanas which are generated in the dwelling-house of 
Ipnorance. Alaya means the preconsciousness, or the eiphth 
Cconsciousness, or the store-conscIousness. lIt 1s the central or universal 
consclousness which 1s the womb or store consciousness (the 
storehouse consciousness where all karmic seeds enter and cause all 
thought activiies). In the Lankavatara Sutra, the Buddha told 
Mahamati: “Oh Mahamatil The Tathagata-garbha contains In Itself 
causes alike good and not-good, and from which are generated all 
paths of existence. It is like an actor playing different characters 
without harboring any thoupht of “me and mine. `” 

According to the Dictionary of Chinese-English Buddhist terms 
composed by Professor Soothill, Alaya-viJnana 1s Interpreted as: È¡rsí, 
Adana-vjnana: It holds together, or 1s the seed of another rebirth, or 
phenomena, the causal nexus. Second, Original mind, because 1t 1s the 
root of all things. 7Ùhzrđ, 1t contains good and bad karma which In turns 
produces the rounds of mortality. Fourh, the prime or supreme mind or 
conscIlousness. #7, 1t 1s the last of the eight vijnanas. Sïxíh, 
Manifested mind, because all things are revealed In or by 1t. Seventh, 
the fundamental mind-consclousness of consclous beings, which lay 
hold of all the experlences of the Individual life. ¡/øh?h, Seeds mind, 
because from 1t spring all Individualitles, or particulars. Minh, Alaya- 
vijnana 1s the basis of all knowledge. 7enh, Store Consciousness: All 
karma created In the present and previous lifetime 1s stored In the 
Alaya Consclousness. This ¡s like a storage space receiving all information 
collected in the Mana consciousness. When a sentient being dies, the first 
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seven consciousnesses die with it, but the Alaya-Consciousness carries on. Ït 
1s the supreme ruler of one existence which ultimately determines 
where one will gain rebirth in the six realms of existence. The 
s(orehouse-conscIousness 1s a place where stores: all Impressions, all memory- 
seeds, and all karmic seeds. Ej/eventh, Mind 1s another name for Alaya- 
vijnana, as they both store and give rise to all seeds of phenomena and 
knowledge. 7Twejfh, Abode of consclousness  7ỉửứrfeenth, Unsullied 
consciousness when considered In the absolute, 1.e. the Tathagata. Fourfeenth, 
Inexhaustble mind, because none of 1ís seeds, or products 1s lost (non- 
disappearing, perhaps non-meltng). #jfeenth  Tathagafa-garbha: 
Tathagatagarbha 1s the womb where the Tathgata 1s conceived and nourished 
and matured. Tathagatagarbha also means the Alayavijnana which fully 
purified of 1ts habit-energy (vasana) and evil tendencies (daushthulya). 

According to Prof. Junjiro Takakusu in The Essentials of Buddhist 
Philosophy, when all things are reflected on our mind, our discriminating or 
1maginating power 1s already at work, this called our consciousness (vijnana). 
Since the consciousness co-ordinating all reflected elements stores them, 1t 1s 
called the store-consciousness or Ideation-store. The Ideation-sfore 1fself 1s an 
©existence of causal combination, and ĩn 1t the pure and tainted elements are 
causally combined or Iintermingled. When the 1deation-store begins to move 
and descend to the everyday world, then we have the manifold existence that 
1S Only an Iimagined world. The Ideation-store, which 1s the seed- 
COnSCIOUsness, 1s the conscious center and the world manifested by ideation 1s 
1s environmernt. It 1s only from the Buddhaˆs Perfect Enlightenment that pure 
1deation flashed out. This pure ideation can purify the tainted portion of the 
1deation-store and further develop 1s power of understanding. The world of 
1magination and the world of interdependence wIll be brought to the real truth 
(parimspanna). This having been attained, the seed-store, as conscIousness, 
wIll disappear altogether and ulũmately w1ll reach the state where there 1s no 
distinction between subJect and object. The knowledge so gained has no 
discrimination (Avikalpa-vijnana). This ulimate state 1s the Nirvana of No 
Abode (apratisthita-mrvana), that 1s to say, the attainment of perfect freedom, 
not being bound to one place. The function of Alayavijnana 1s to look 1nto 
1tself where all the memory (vasana) of the beginningless past 1s preserved 1n 
a way beyond consciousness (acintya) and ready for further evolution 
(parinama); but 1t has no active energy 1n 1(self; it never acfs, 1t simply 
p©rceives, 1t 1s 1n this exactly like a mirror; 1t 1s again like the ocean, perfectly 
smooth with no waves disturbing 1ts tranguillity; and it 1s pure and undefiled, 
which means that 1t 1s free from the dualismof subJect and obJect. For 1t 1s the 
pure act of perceiving, with no differentiation yet of the knowing one and the 
known. 
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Phụ Lục W 
Appendix W 


Tam Giới 


Theo Trường Bộ, Kinh Phúng Tụng, cõi luân hồi sanh tử được chia 
làm ba. Đó là dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Trong Kinh Lăng Già, 
Đức Phật dạy: “Vị Bồ tát Ma ha Tát thấy rằng thế giới chỉ là sự sáng 
tạo của tâm, mạt na và ý thức; rằng thế giới được sinh tạo do phân biệt 
sai lầm bởi cái tâm của chính mình; rằng không có những tướng trạng 
hay dấu hiệu nào của một thế giới bên ngoài mà trong đó nguyên lý đa 
phức điều động; và cuối cùng rằng ba cõi chỉ là cái tâm của chính 
mình. Đực Giới: Dục giới là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Dục 
Giới gồm thế giới nầy và sáu cõi trời (sáu cõi trời, cõi người và địa 
ngục). Bất cứ thế giới nào mà những yếu tố tham dục chưa được khắc 
phục. Thế giới của sự ham muốn. Đây là thế giới thấp nhất trong ba 
thế giới, hai thế giới kia là sắc giới và vô sắc giới. Nó cũng là thế giới 
mà trong đó loài người đang sống, và nó có tên là dục giới vì “sự tham 
dục” là động lực lướt thắng cho tất cả chúng sanh trong cõi này. Chúng 
sanh trong cõi dục giới nầy đều có ngũ uẩn tạo thành thân thể vật chất 
(thế giới vật chất bao trùm từ lục đạo đến các cõi trời đều thuộc dục 
giới nầy). Dục giới là một trong tam giới, nơi đó có đầy dẫy những thứ 
ham muốn. Đây là cảnh giới tham sắc dục và thực dục. Gồm sáu cõi 
trời, cõi người và địa ngục. Sếc Giới: Sắc giới là cảnh giới có hình thể, 
nhưng thường dùng theo nghĩa thể chất, có một vị trí trong không gian, 
và ngăn ngại với những hình thể khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có 
hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát hiện khi hội đủ những nhân duyên 
nào đó, và tùy những nhân duyên ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt 
mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai 
biệt. Sắc giới là cảnh giới bên trên Dục giới gồm Tứ Thiền Thiên. Đây 
là cõi của thiên thần bậc thấp (Chúng sanh trong cõi nầy không có dâm 
dục và thực dục, chỉ có thân thân thể vật chất tốt đẹp thù thắng, cõi 
nước cung điện nguy nga. Tóm lại trong cõi nầy tham dục vật chất 
không ngừng tự thạnh, nhưng chưa giải thoát hết các mối phiền trược 
của vật chất vi tế. Y cứ theo tinh thần tu dưỡng cao cấp, cõi nầy chia 
làm tứ thiển thiên). Sắc là hình thể, nhưng thường dùng theo nghĩa thể 
chất, có một vị trí trong không gian, và ngăn ngại với những hình thể 
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khác. Vậy, sắc có thể tích, do đó có hạn cuộc, bị tùy thuộc. Sắc phát 
hiện khi hội đủ những nhân duyên nào đó, và tùy những nhân duyên 
ấy mà trụ một thời gian, rồi tiêu diệt mất. Sắc vốn vô thường, lệ thuộc, 
hư giả, tương đối, nghịch đảo và sai biệt. Đây là một trong tam giới 
theo truyền thống vũ trụ học Phật giáo. Sắc giới được xem như là pháp 
giới cao hơn thế giới trong đó con người sanh sống, hay dục giới. Theo 
Phật giáo thì sắc giới thiển lấy sắc giới Thiên làm đối tượng. Vô Sắc 
Giới: Vô sắc giới là cảnh giới vô sắc, trong đó không còn thân thể, 
cung điện, đồ vật. Nơi đó tâm an trụ trong thiển định thâm diệu. Cảnh 
giới nầy trải dài đến Tứ Không Xứ. Đây là cõi của thiên thần bậc cao 
(cảnh giới nầy cao hơn cảnh sắc giới, chúng sanh không còn bị vật chất 
ràng buộc, đương thể thuần là tinh thần độc lập, chúng sanh trong cõi 
nầy thường trụ trong thâm định, không có cảnh giới xứ sở. Y theo 
thắng liệt của thiển định, cõi nầy là cõi tứ không xứ). Đây là một trong 
tam giới theo truyền thống vũ trụ học Phật giáo. Chúng sanh sanh vào 
chốn này do kết quả của sự tu tập thành công bốn giai đoạn thiền định 
gọi là “Tứ Không Xứ.” Trên cõi sắc giới, nơi chỉ có tỉnh thần thanh 
tịnh, nơi không còn thân thể, không còn cung điện, không còn vật chất. 
Cõi trời vô sắc kéo dài không hạn định trong tứ không xứ. Cõi nầy 
không có vật chất của sắc pháp, mà chỉ còn thức tâm trụ nơi thiển định 
thâm diệu. Trên cõi vô sắc không có thân sắc, và chúng sanh trong cõi 
này không còn khổ đau, lo lắng hay phiển não nữa, nhưng đây vẫn 
được coi như Đất toại theo quan điểm Phật giáo, bởi vì khi thọ mạng 
của chúng sanh trên cõi này chấm dứt họ vẫn phải tái sanh vào cõi 
thấp hơn trong vòng luân hồi sanh tử. Theo Phật giáo, vô sắc giới thiển 
lấy vô sắc giới thiên làm đối tượng. Theo truyền thuyết, Đức Phật tu 
tập Vô sắc thiển với Arada Kalama, một nhà tu khổ hạnh đã đạt được 
trạng thái Thức Vô Biên; và với Udraka Ramaputra, một nhà tu khổ 
hạnh khác đã đạt được trạng thái cao nhất là Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ định. Cuối cùng Đức Phật đã vượt qua các thầy mình, và, không còn 
gì để học hỏi nữa, Ngài tự dấn bước trên con đường của mình, mặc cho 
những lời yêu cầu nồng hậu của hai nhà tu khổ hạnh kia, mời Ngài ở 
lại để dạy cho các đổ đệ của họ. 

Theo Phật giáo, dục giới, sắc giới và vô sắc giới đang thiêu đốt 
chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam giới giống như nhà 
lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba cõi không an, dường 
như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” Chúng sanh trong ba 
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cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, luôn bị những sự khổ 
não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc nhau trong đó như ở 
giữa một căn nhà đang bốc cháy, dẫy đầy hiểm họa, chẳng biết còn 
mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, chẳng hay, cứ mãi nhởn 
nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có chuyện gì xãy ra cả. Phật 
tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào cũng chuyên cần tỉnh tấn tu 
hành cầu giải thoát. Thí dụ về nhà lửa đang cháy, một trong bẩy ngụ 
ngôn trong Kinh Diệu Pháp Liên Hoa, trong đó ông Trưởng giả dùng 
để dẫn dụ những đứa con vô tâm bằng những phương tiện xe dê, xe 
nai, xe trâu, đặc biệt là Bạch Ngưu Xa. Dục giới, sắc giới và vô sắc 
giới đang thiêu đốt chúng sanh với những khổ đau không kể xiết. Tam 
giới giống như nhà lửa đang hừng hực cháy. Kinh Pháp Hoa dạy: “Ba 
cõi không an, dường như nhà lửa, sự khổ dẫy đầy, đáng nên sợ hãi.” 
Chúng sanh trong ba cõi, đặc biệt là chúng sanh trong cõi Ta Bà nầy, 
luôn bị những sự khổ não và phiền muộn bức bách. Sống chen chúc 
nhau trong đó như ở giữa một căn nhà đang bốc cháy, dãy đầy hiểm 
họa, chẳng biết còn mất lúc nào. Ấy thế mà mọi người chẳng biết, 
chẳng hay, cứ mãi nhởn nhơ vui thú của ngũ dục, làm như không có 
chuyện gì xãy ra cả. Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ vậy để lúc nào 
cũng chuyên cần tinh tấn tu hành cầu giải thoát. Thật vậy, chúng ta 
thấy cuộc sống trên cõi đời nầy nào có được bình an lâu dài. Thảm 
cảnh xãy ra khắp nơi, binh đao, khói lửa, thiên tai, bão lụt, đói kém, 
thất mùa, xã hội thì dẫy đầy trộm cướp, giết người, hiếp dâm, lường 
gạt, vân vân không bao giờ thôi dứt. Còn về nội tâm của mình thì đầy 
dẫy các sự lo âu, buồn phiền, áo não, và bất an. Trong kinh Pháp Cú, 
câu 146, Đức Phật dạy: “Làm sao vui cười, có gì thích thú, khi ở trong 
cõi đời luôn luôn bị thiêu đốt? Ở trong chỗ tối tăm bưng bít, sao không 
tìm tới ánh quang minh?” 


The Triple World 


According to The Long Discourses of the Buddha, Sangiti Sutra, 
the realms of births and deaths divided Into three realms of exIstence. 
They are the realm of desire, the realm of form, and the formless 
realm. In the Lankavatara Sutra, the Buddha taught: “he Bodhisattva- 
mahasattvas sees that the triple world 1s no more than the creation of 
the citta, manas, and mano-vijnana, that 1t 1s brought forth by falsely 


722 


discriminating one”s own mind, that there are no signs of an external 
world where the principle of multiplicity rules, and finally that the 
triple world 1s Just one”s own mind. The Reaim 0ƒ Desire: The realm oŸ 
(sensuous) desire of sex and food. The realm of desire, of sensuous 
gratification; this world and the six devalokas (ncludes the sIlx 
heavens, the human world, and then hells); any world in which the 
elements of desire have not ben suppressed. The world of desire. The 
region of the wishes. This Is the lowest of the three realms of 
exIstence, the other two being rupa-dhatu and arupa-dhatu. It 1s also 
the realm in which human live, and 1t receIves I1ts name because desire 
1s the dominant motivation for 1fs Iinhabitants. All beings In this realm 
pOSSess Íive agpregates or panca-skandha. Realm of desire or sensual 
realm (human world, desire world, or passion world), one of the three 
realms. Realm of desire 1s a realm where there exists all kinds of 
desires. This 1s the realm of (sensuous) desire of sex and food. The 
Reain oƒ Form: Form 1S used more In the sense of “substance,” or 
“something occupying space which wIll resist replacement by another 
form.” So 1t has extension, 1t 1s limited and conditioned. Ït comes Into 
exIstence when conditions are matured, as Buddhists would say, and 
staying as long as they continue, pass away. Form 1s Impermanent, 
dependernt, 1llusory, relative, antithetical, and distinctive. The realm of 
form or matter or material world. It 1s above the lust world. It 1s 
represented ¡in the Brahamlokas (tứ thiển thiên). Form ¡s used more in 
the sense of “substance,” or “something occupying space which will 
resist replacement by another form.” So 1t has extension, 1t 1s limited 
and conditioned. It comes Into existence when conditions are matured, 
as Buddhists would say, and staying as long as they continue, pass 
away. Form 1s Impermanent, dependent, 1llusory, relative, antithetical, 
and distinctive. The realm of form. Being in the world of form have 
material form, but 1t 1s above the lust world (free from desires). Ít 1s 
represented in the fourth Heavens or Brahmalokas (tứ thiển thiên). 
Thịs realm 1s considered to be higher that the one in which human 
beings live, I.e., the desire realm or kama-dhatu. According to 
Buddhism, the four form-realm-meditations have the form-heaven as 
their obJective. The RÑealm gƒ Non-Form: The realm oŸ no Beauty 
(non-form). The formless or immaterial realm of pure spirit. There are 
no bodies, palaces, things. Where the mind dwells in mystic 
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contemplation. Its extent 1s indefinable in the four “empty” reglons of 
spaces (Tứ không xứ). This 1s the realm of the higher detties. This 1s 
one of the three worlds (triloka) of traditional Buddhist cosmology. 
This 1s one of the “three worlds” (triloka) of traditional Buddhist 
cosmology. Beings are born Info this realm as a result of successful 
cultivation of meditative states called the “four formless absorptions” 
(arupya-samapattI), each of which corresponds to a heaven realm 
within the Formless Realm. The formless realm of pure spirit, where 
there are no bodies, places, things. Its extent 1s undefinable In the four 
empty regions (Tứ không xứ). In the Formless Realm there 1s no 
physicality, and the beings who reside there have lives free from pain, 
anxIety, or afflictions, but this 1s seen as unsatisfactory from a Buddhist 
standpoint, because when their lives In the Formless Realm end they 
are again reborn In the lower levels of cyclic existence. The heavens 
without form, Iimmaterial, consisting only of mind in contemplation. 
According to Buddhism, formless-realm-meditations have the formless 
heaven as their obJective. It is a well-known fact that in the Buddha”s 
career he practced the formless dhyana with Arada Kalama, and 
ascetic who attained the menftal state of boundless consciousness, and 
Udraka Ramaputra, another ascetic who reached the highest stage of 
being neither conscIous nor unconscious. Finally, the would-be Buddha 
surpassed his teachers and, having found no more to learn from them, 
went his own way In spIte of their eager requesfs to stay and train ther 
respecfive pupIÌs. 

According to Buddhism, the three realms of Desire, Form and 
Formless realms scorching sentient beings, such sufferings are 
limitless. The triple worlds as a burning house. In the Lotus Sutra, the 
Buddha taught: “I[he three worlds are unsafe, much like a house on 
fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to be terriied and 
frightened.” Sentient beings in the three worlds, especially those In the 
Saha World, are hampered constantly by afflicions and sufferings. 
Living crowded In the suffering conditions of this Saha World 1s similar 
to living In a house on fire, full of dangers, life can end at any momei. 
Even so, everyone 1s completely oblivious and unaware, but continues 
to live leisurely, chasing after the five desires, as IÝ nothing was 
happening. Sincere Buddhists should always remember this and should 
always diligently cultivate to seek liberation. The burning house, one 
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of the seven parables In the Wonder Lotus sutra, from which the owner 
tempts his heedless children by the device of the three kinds of carts 
(goat, deer and bullock), especially the white bullock cart. The three 
realms of Desire, Form and Formless realms scorching sentient beiIngs, 
such sufferings are limitless. The triple worlds as a burning house. In 
the Lotus Sutra, the Buddha taught: “The three worlds are unsafe, 
much like a house on fire. Suffering 1s all pervasive, truly deserving to 
be terriied and frightened.” Sentient beings In the three worlds, 
especially those in the Saha World, are hampered constantly by 
afflictions and sufferings. Living crowded In the suffering conditlons of 
this Saha World 1s similar to living In a house on fire, full of dangers, 
life can end at any moment. Even so, everyone 1s completely oblivious 
and unaware, but continues to live leisurely, chasing after the Íive 
desires, as If nothing was happening. Sincere Buddhists should always 
rememnber this and should always diligently cultivate to seek liberation. 
SocIeties are filled with robberies, murders, rapes, frauds, deceptions, 
etc. All these continue without any foreseeable end. To speak of our 
indivdual mĩnd, everyone 1s burdened with worrles, sadness, 
depression, and anxIeties, etc. In the Dharmapada Sutra, verse 146, the 
Buddha taught: “How can there be laughter, how can there be Joy, 
when the whole world 1s burnt by the flames of passions and 
Ipnorance? When you are living in darkness, why wouldnˆt you seek 
the hght?” 
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Phụ Lục X 
Appendix X 


Tứ Thiền Thiên 


Theo tự điển, “heaven” có nghĩa là cảnh trời hay trú xứ của chư 
Thiên. Tuy nhiên, với người Phật tử, cảnh trời hay cảnh địa ngục đều ở 
đây, ở ngay trong thế giới này. Điều này có nghĩa là bạn có thể tạo ra 
thiên đàng hay địa ngục ngay nơi thế gian này. Thật là kỳ quặc khi tạo 
tác bao nhiêu ác nghiệp rồi chỉ đơn thuần tin tưởng hay cầu nguyện mà 
có được cảnh trời. Niềm tin theo Phật giáo thật đơn giản, nếu bạn sống 
và hành xử hòa hợp với những nguyên lý đạo đức thì bạn có thể tạo 
được cảnh trời tại đây, ngay nơi thế gian này. Ví bằng ngược lại thì bạn 
sẽ tạo cảnh địa ngục cũng ngay trên thế gian này. Theo Kinh Phúng 
Tụng trong Trường Bộ Kinh, trong chuỗi Tứ Pháp có bốn Thiền Thiên. 
Đây cũng là bốn cảnh thiên giới mà người tu luôn cố gắng đạt tới. Thứ 
nhất là Sơ Thiền Thiên: Sơ Thiền Thiên là cõi trời thứ nhất nơi không 
còn vị giác hay khứu giác, không cần thực phẩm, nhưng vẫn còn bốn 
giác quan còn lại (Nhãn, Nhĩ, Thân, Ý). Chúng sanh trong cõi sơ thiển 
không còn sắc dục; tuy nhiên, họ vẫn còn những ham muốn khác. Đây 
là cõi hỷ lạc xa lìa cảnh gây tội tạo nghiệp. Sơ thiển thiên gồm một 
thế giới, một vệ tinh, một núi Tu Di, và sáu cõi trời dục giới. Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan 
về bậc Sơ Thiển như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong sơ 
thiền, tất cả khổ não không thể bức bách. Dù chẳng phải chính tu tam 
ma địa, trong tâm thanh tịnh, các mê lậu chẳng động.” Như trên đã nói, 
ở đây chúng sanh ly dục, ly ác pháp hay bất thiện pháp để chứng và 
trú vào sơ thiển (trong đó những ham muốn say mê, và một số tư tưởng 
bất thiện như dâm dục, ác ý, bạc nhược, lo lắng, bổn chồn, và nghi ngờ 
đều bị loại bỏ), ngồi kiết già tu tập nhất tâm, từ từ tâm của vị ấy đạt 
đến một trạng thái hỷ lạc do ly dục sanh, với tầm, với tứ. Những cối 
trời thuộc cối Sơ Thiền Thiên: Thứ nhất là cõi trời Phạm chúng Thiên. 
Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, người tu hành không mượn 
thiển na, không có trí tuệ. Chỉ giữ thân không dâm dục. Khi đi, khi 
ngồi, không có tưởng nhớ. Ái nhiễm chẳng sinh, không còn lưu luyến 
cõi dục. Họ làm bạn với Phạm Thiên. Gọi là Phạm Chúng Thiên. Thứ 
nhì là cõi trời Phạm Phụ Thiên. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 


726 


Chín, đây là những người thói quen dục đã trừ, tâm ly dục hiện, an vui 
tùy thuận các luật nghi. Năng làm Phạm đức. Gọi là Phạm Phụ Thiên. 
Thứ ba là cõi trời Đại Phạm Thiên. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, những người thân tâm được diệu viên, uy nghi chẳng 
thiếu, cấm giới thanh tịnh, lại sáng suốt tỏ ngộ. Thống lĩnh cả Phạm 
chúng, làm Đại Phạm Vương. Gọi là Đại Phạm Thiên. Thứ nhì là Nhị 
Thiên Thiên: Nhị Thiền Thiên là cõi trời thứ nhì tương đương với tiểu 
thiên thế giới. Chư thiên trên cõi trời nầy hoàn toàn ngưng bặt năm 
giác quan đầu, chỉ còn lại “ý.” Đây là cõi hỷ lạc Tam ma địa. Nhị 
thiển thiên gấp một ngàn lần thế giới của sơ thiển thiên. Trong Kinh 
Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về 
Nhị Thiền Thiên như sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong cõi Nhị 
Thiền, tất cả lo âu không thể bức bách họ. Dù chẳng phải chính tu tam 
ma địa, trong tâm thanh tịnh đã dẹp tất cả hoặc lậu thô thiển.” Như 
trên đã nói, ở đây vị Tỳ Kheo, diệt tầm và tứ, chứng và trú vào nhị 
thiển (tất cả những hoạt động tinh thần bị loại bỏ, tĩnh lặng và nhất 
điểm tâm phát triển), một trạng thái hỷ lạc do định sanh, không tầm 
không tứ, nội tâm nhất tỉnh. Những cối trời thuộc cối Nhị Thiền Thiên: 
Thứ nhất là cõi trời Thiểu Quang Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, từ Phạm Thiên tăng tiến lên, phạm hạnh viên 
mãn, tâm không động, phát sáng. Gọi là trời Thiểu Quang. Thứ nhì là 
cõi trời Vô Lượng Quang Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển 
Chín, những người mà ánh hào quang sáng chói rực rỡ vô cùng, chiếu 
cả mười phương cõi, thành như ngọc lưu ly. Gọi là trời Vô Lượng 
Quang. Thứ ba là Cực Quang Tịnh Thiên hay Quang Âm Thiên. Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người hấp thụ và giữ gìn 
cái ánh sáng hoàn toàn, thành tựu được giáo thể, phát ra sự hóa đạo 
thanh tịnh, ứng dụng vô cùng. Gọi là trời Quang Âm hay Cực Quang 
Tịnh Thiên. Thứ ba là Tam Thiền Thiên: Tam Thiền Thiên là cõi trời 
thứ ba tương đương với trung thiên thế giới. Chư thiên trên cõi nầy vẫn 
còn giác quan “ý” nhưng chỉ thọ nhận lạc thụ và xả thụ mà thôi. Đây 
là cõi kỳ lạc và ngưng bặt mọi tư tưởng. Tam thiển thiên gấp một ngàn 
lần các thế giới ở nhị thiển thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Tam Thiển Thiên như 
sau: “Ông A Nan! Ba bực thắng lưu trong Tam Thiền Thiên đó, đầy đủ 
đại tùy thuận, thân tâm yên lành, được vô lượng vui vẻ. Dù chẳng phải 
chính được tam ma địa, trong tâm an lành, hoan hỷ gồm đủ.” Như trên 
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đã nói, ở đây vị Tỳ Kheo ly hỷ trú xả, chánh niệm tỉnh giác, thân cảm 
sự lạc thọ mà các bậc Thánh gọi là xả niệm lạc trú, chứng và an trú 
trong Tam Thiển. Trong giai đoạn nầy cảm nghĩ hỷ lạc là một cảm 
giác tích cực, cũng biến đi, trong khi khuynh hướng hỷ lạc vẫn còn 
thêm vào sự thanh thản trong tâm. Những cối trời thuộc cõi Tam Thiên 
Thiên: Thứ nhất là cõi trời Thiểu Tịnh Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng 
Nghiêm, quyển Chín, những chúng sanh có cái sáng hoàn toàn thành 
âm, phát lộ mầu nhiêm, phát thành tịnh hạnh, thông với cái vui tịch 
diệt. Gọi là Thiểu Tịnh Thiên. Thứ nhì là Vô Lượng Tịnh Thiên. Trong 
Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người mà cảnh tịnh không 
hiện tiền, dẫn phát vô cùng, thân tâm nhẹ nhàng, yên lành, thành cái 
vui tịch diệt. Gọi là Vô Lượng Tịnh Thiên. Thứ ba là Biến Tịnh Thiên. 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người mà thế giới 
và thân tâm, tất cả đều viên tịnh. Thành tựu thịnh đức, thắng cảnh hiện 
tiền, về nơi tịch diệt lạc. Gọi là Biến Tịnh Thiên. ?hứ £ư là Tứ Thiền 
Thiên: Tứ Thiền Thiên là cõi trời thứ tư, tương đương với đại thiên thế 
giới. Chư thiên trên cõi nầy vẫn còn “ý.” Đây là cõi thanh tịnh và xả 
bỏ mọi tư tưởng (chỉ có xả thụ mà thôi). Tứ thiền thiên gấp một ngàn 
lần các thế giới ở tam thiền thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, Đức Phật đã nói với ngài A Nan về Tứ Thiển Thiên như 
sau: “Ông A Nan! Bốn thắng lưu trong Tứ Thiển Thiên, tất cả trong đời 
các cảnh khổ và vui không thể lay động. Dù chẳng phải thật là chỗ vô 
vi bất động, có tâm sở đắc. Công dụng thuần thục. Trong một hoại 
kiếp, sơ thiển thiên sẽ bị hủy diệt 56 lần bởi lửa, nhị thiển thiên bảy 
lần bởi nước, tam thiển thiên một lần bởi gió, tứ thiển thiên không bị 
ảnh hưởng; tuy nhiên, khi thiên mệnh đến (ngày tận thế) thì tứ thiển 
thiên cũng sẽ bị hủy diệt, nhưng hãy còn lâu lắm. Như trên đã nói, ở 
đây vị Tỳ Kheo xả lạc, xả khổ, diệt tất cả những hỷ ưu đã cảm thọ từ 
trước, chứng và trú vào Tứ Thiền, không khổ, không lạc, xả niệm 
thanh tịnh. Tất cả những cảm giác, cả đến hạnh phúc hay không hạnh 
phúc, vui và phiển não, cũng biến đi, chỉ còn lại sự tĩnh lặng thanh tịnh 
và tỉnh thức. Những cối trời thuộc cối Tứ Thiền Thiên: Thứ nhất là 
Phúc Sanh Thiên. Trong Kinh Lăng Nghiêm, quyển Chín, người tu 
thiển, khổ nhân đã hết, không bức thân tâm. Cái vui chẳng phải thường 
trụ, lâu ngày phải hoại. Kíp bỏ hai thứ khổ vui. Tướng thô trọng đều 
diệt. Sinh tính tịnh phúc. Gọi là Phúc Sanh Thiên. Thứ nhì là Phúc Ái 
Thiên. Trong kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, những người vì sự 
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xả trước đã viên dung, thắng giải thanh tịnh, được phúc rất tùy thuận, 
cùng đời vị lai. Gọi là Phúc Ái Thiên. Thứ ba là Quảng Quả Thiên. 
Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, từ cõi trời Phúc Ái Thiên 
tiến lên có hai đường; đường thứ nhất là Quảng Quả Thiên và đường 
thứ nhì là Vô Tưởng Thiên. Đối với tâm diệu tùy thuận trước, được tịnh 
quang vô lượng, phúc đức viên minh, tu chứng mà an trụ. Gọi là Quảng 
Quả Thiên. Thứ tư là Vô Tưởng Thiên. Trong Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Chín, từ cõi trời Phúc Ái Thiên tiến lên có hai đường, tâm nhàm 
chán khổ vui, cứu xét không hề gián đoạn, tròn đủ đạo xả, thân tâm 
đều dứt, tâm lự như tro lạnh. Trải qua 500 kiếp. Đã lấy sinh diệt làm 
nhân, không biết phát minh tính không sinh diệt. Trong nửa kiếp trước, 
ý lo nghĩ diệt trong nửa kiếp sinh. Gọi là Vô Tưởng Thiên. 


The Four Dhyana Heavens 


According to dictionary, “heaven” means the dwelling place of the 
deity. However, for a Buddhist, both heaven and hell are right here, 
right In this world. That 1s fo say you can create your own heaven or 
hell right here In this world. IỞs ridiculous to create all kinds of 
unwholesome deeds, then simply with faith or prayIng you can create a 
heaven. Buddhist belief in heaven 1s simple, If you live and act 
according to moral principles, you can create your own heaven right 
here In this world. If not, you can also create the hell on this earth 
Ifself. According to the Sangiti Sutta In the Long Discourses of the 
Buddha, In the sets of four things, there are Four Jhanas or four stages 
Of of mystic meditation, whereby the believer”s mind 1s purged from all 
earthly emotions, and detached as It were from his body, which 
remains plunged in a profound trance. These are four heavenly reglons 
which practitioners try to reach. Frsứ, Pathamajjhanabhumi: The first 
stage 1s the first reglon or the first Jhana, as large as the whole 
universe. The Inhabitants In this reglon are without gustatory (tasting) 
or olfactory (smelling) organs, not needing food, but possess the other 
four of the six organs. Heaven beings In this Heaven are free from all 
sexual desires; nevertheless, they still have other desires. Thịs 1s the 
ground of Joy of separation from production. The first dhyana has one 
world with one moon, one meru, four continents and six devalokas. In 
the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about the 
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Pathamajjhanabhumi as follows: “Ananda! Those who flow to these 
three superior levels in the PathamaJjhanabhumi (first dhyana) wIll not 
be oppressed by any suffering or affliction. Although they have not 
developed proper samadhi, their minds are pure to the poInt that they 
are not moved by outflows.” Às mentioned above, here sentient beings, 
detached from all sense-desires, detached from unwholesome mental 
states (passionate desires and certain unwholesome though(s like 
sensous Iust, 1ll-will, languor, worry, restlessness, and doubt are 
discarded), enters and remains In the first Jjhana, which 1s with thinking 
and pondering, born of detachment, filled with delight and Joy (seated 
cross-legsed, the practiser concenfrates his mind upon a single thought. 
Gradually his soul becomes filled with a supernatural ecstasy and 
serenity; however, his mind 1s still reasoning In this stag©). Sublevels oƒ 
the First Dhyana Heaven: Frrst, Brahma-purohita. According to the 
Surangama Sutra, book Nine, all those 1n the world who cultivate their 
minds but do not avail themselves of dhyana and so have no wIsdom, 
can only control their bodies so as to not engage In sexual desire. 
Whether walking or sitting, or in their thoughts, they are totally devoid 
Of it. Since they do not gIve rise to defiling love, they do not remain In 
the realm of desire. These people can, In response to their thought, 
take on bodies of Brahma beings. They are among those in the Heaven 
of Multitudes of Brahma. Second, Brahma-parisadya. According to the 
Surangama Sutra, book Nine, those whose hearts of desire have 
already been cast aside, the mind apart from desire manifests. They 
have a fond regard for the rules of discipline and delight in being in 
accord with them. These people can practice the Brahma virtue at all 
times, and they are among those in the Heaven of the Ministers of 
Brahma. Third, Mahabrahmana. According to the Surangama Sutra, 
book Nine, those whose bodies and minds are wonderfully perfect, and 
whose awesome deportment (attitude) 1s not in the least deficlent, are 
pure In the prohibitive precep(s and have a thorough understanding of 
them as well. At all times these people can govern the Brahma 
Multitudes as great Brahma Lords, and they are among those 1n the 
great Brahma Heaven. Second, Dufiyajjhanabhumi or Dvitiya-dhyand: 
The second stage 1s the second region or the second Jhana, equal to a 
small chilio cosmos. The Inhabitants In this region have ceased to 
require the five physical organs, possessing only the organ of mind. 
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Thịs 1s the ground of Joy of production of samadhi. The second dhyana 
has one thousand times the worlds of the first. In the Surangama Sutra, 
book Nine, the Buddha told Ananda about the Dutiyajjhanabhumi as 
follows: “Ananda! Those who flow to these three superior levels In the 
second dhyana will not be oppressed by worrles or vaxations. Although 
they have not developed proper samadhi, their minds are pure to the 
poInt that they have subdued their coarser outflows.” As mentioned 
above, here a monk, who 1s subsiding of thinking and pondering, by 
gaIning Iinner tranquility and oneness of mind, he enters and remains In 
the second Jhana (all intellectual activities are suppressed, tranguIlity 
and one-pointedness of mind developed), which 1s without thinking and 
pondering, born of concentration, filed with delipht and Joy 
(concentrating his mind on the same subJect, he frees 1t from reasoning, 
the ecstasy and serenity remaining). Sublevels oƒ the Second Dhyana 
Heaven: First, Parittabha or Minor Light Heaven. In the Surangama 
Sutra, book Nine, those beyond the Brahma Heavensgather In and 
govern the Brahma beings, for their Brahma conduct 1s perfect and 
fulfiled. UỦnmoving and with settled minds, they produce light in 
profound stillness, and they are among those in the Heaven of Lesser 
Lipht. Second, Apramanabha or Infinie Ligh(t Heaven. In the 
Surangama Sutra, book Nine, those whose lights 1llumine each other In 
an endless dazzling blaze shine throughout the realms of the ten 
directions so that everything becomes like crystal. They are among 
those In the Heaven of Limitless Light. Third, Abhasvara or Utmost 
Light Purity Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, those who 
take in and hold the light to perfection accomplish the substance of the 
teaching. Crating and transforming the purity Iinto endless responses 
and functions, they are among those In the Light-Sound Heaven or the 
Utmost Light Punty Heaven. Thrd, the Tafiyajjhanabhưm: The third 
stage 1s the third region or the third jhana, equal to a middling 
chiliocosmos. The Inhabiftants In this reglon still have the organ of mind 
are receptIve of great Joy. This 1s the ground of wonderful bliss and 
cessation of thought. The third has one thousand times the worlds of the 
second. In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda 
about the third dhyana as follows: “Ananda! 'Those who flow to these 
three superlor levels In the third dhyana will be replete with great 
compliance. TheIr bodies and minds are at peace, and they obtain 
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limitless bliss. Although they have not obtained proper samadhi, the Joy 
within the tranquility of their minds 1s total.” As mentioned above, here 
a monk, with the fading away of delight, remaining Imperturbable, 
mindful and clearly aware, he experiences In himself that joy of which 
the Noble Ones say: “Happy 1s he who dwells with equanimity and 
mindfulness.” He enters and remains In the third Jhana (in thịs stage he 
divests himself of ecstasy). The feeling of Joy, which 1s an active 
sensation, also disappears, while the disposition of happiness still 
remains 1n addition to mindful equanimty. Sublevels oƒ the Thirđ 
Dhyana Heaven: Flrst, Parittasubha or Minor (Lesser) Purity Heaven. 
In the Surangama Sutra, book Nine, Heavenly beings for whom the 
perfection of light has become sound and who further open out the 
sound to disclose 1ts wonder discover a subtler level of practice. They 
penetrate to the bliss of still extinction and are among those in the 
Heaven of Lesser Puirty. Second, Apramanasubha or Infinie 
(Limitless) Purity Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, those In 
whom the emptiness of puriy manifests are led to discover IfS 
boundlessness. Their bodies and minds experience light ease, and they 
accomplish the bliss of still extinction. They are among those In the 
Heaven of Limitless Purty. Third, Subhakrtsna or Universal or 
Pervasive Purity Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, those for 
whom the world, the body, and the mind are all perfectly pure have 
accomplished the virtue of purify, and a superior level emerges. They 
return to the bliss of still extinction, and they are among those in the 
Heaven of Pervasive Punty. Fourfh, the Catuffhqjjhanabhumi: The 
fourth stage 1s the fourth region or the fourth Jhana, equal to a great 
chiliocosmos. The inhabitants In this region still have mind. Thịs 1s the 
ground of purity and renunciation of thought. The fourth dhyana has 
one thousand times those of the thíd. In the Surangama Sutra, book 
Nine, the Buddha told Ananda about the fourth dhyana as follows: 
“Ananda! Those who flow to these four superior levels In the fourth 
dhyana wIll not be moved by any suffering or bliss In any world. 
Although this Is not the unconditioned or the true ground of non- 
moving, because they still have the thought of obtaining something, 
therr functioning 1s nonetheless quife advanced.” Within a kalpa of 
destruction, the first Is destroyed fifty-six times by fire, the second 
seven by water, the third once by wind, the fourth corresponding to a 
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state of “absolute indifference” remains “untouched” by all the other 
evolutions; however, when fate comes to an end, then the fourth 
dhyana may come to an end too, but not sooner. Às mentioned above, 
here a monk, having given up pleasure and pain, and with the 
disappearance of former gladness and sadness, he enters and remaIns 
1n the fourth Jhana which 1s beyond pleasure and pain, and purified by 
equanimity and mindfulness (in the fourth stage the mind becomes 
indifferent to all emotions, being exalted above them and purified). All 
sensations, even of happiness and unhappiness, of Joy and sorrow, 
disappear, only pure equanimity and awareness remaining. Swblevels oƒ 
the Fourth Dhyana Heaven: Ftrst, Punyaprasava or Felicitous Birth 
heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, heavenly beings whose 
bodies and minds are not oppressed, put an end to the cause of suffering, 
and realize that bliss 1s not permanent; that sooner or later 1t will come to an 
end. Suddenly they simultaneously renounce both thoughts of suffering and 
thoughts of bliss. Their coarse and heavy thoughts are extinguished, and they 
Ø1Ve rise to the nature of purity and blessing. They are among those In the 
Heaven of the Birth of Blessing. Second, Anabhraka or Blessed Love Heaven. 
In the Surangama Sutra, book Nine, those whose renunciaton of these 
thoughts 1s in perfect fusion gain a purity of superior understanding. Within 
these unimpeded blessings they obtain a wonderful compliance that extends to 
the bounds of the future. They are among those 1n the Blessed Love Heaven. 
Thĩrd, Brhatphala or Large or Abundant Eruitage Heaven. In the Surangama 
Sutra, book Nine, from the Blessed Love Heaven there are fwo ways fo Ø0: 
the first way 1s the Abundant Fruit Heaven, and the second way 1s the No 
Thought Heaven. Those who extend the previous thought Into limitless pure 
light, and who perfect and clarify their blessings and virtue, cultivate and are 
certified to one of these dwellings. They are among those in the Abundant 
Fruit Heaven. Fourth, Akanmistha or the Heaven Above Thought or No Thought 
Heaven. In the Surangama Sutra, book Nine, from the Blessed Love Heaven 
there are two ways to go. Those who extend the previous thought into a dislike 
of both suffering and bliss, so that the Intensity of their thought to renounce 
them continues without cease, will end up by totally renouncing the way. 
Therr bodies and minds will become extinct; the1r thoughts will become like 
dead ashes. For five hundred aeons these beings wiÏll perpetuate the cause for 
production and extinction, being unable to discover the nature which 1s neither 
produced nor extinguished. During the first half of these aeons they will 
undergo extinction; during the second half they will experience production. 
They are among those 1n the Heaven of No Thought. 
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Phụ Lục Y 
Appendix Y 


Bốn Cối Trời Vô Sắc 


Bốn cảnh trời vô sắc hay bốn Không Thiên hay bốn Không Xứ, là 
quả cho những hành giả đắc được bốn bậc thiển vô sắc. Bốn Không Xứ 
này cũng là những nơi mà tâm của chúng sanh có thể đạt được bốn 
trạng thái thiển định cuối cùng với mười hai tâm thiển định. Thứ nhất 
là Không Vô Biên Xứ Định. Trạng thái thiển định trong đó tâm trống 
rỗng như hư không. Thứ nhì là Thức Vô Biên Xứ Định. Trạng thái 
thiển định trong đó khả năng hiểu biết không còn giới hạn. Thứ ba là 
Vô Sở Hữu Xứ Định: Trạng thái thiển định trong đó sự phân biệt của 
tâm bị chế ngự. Thứ tư là Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ Định: Trạng 
thái siêu việt thiển định của tưởng và phi tưởng. Thứ nhất là Không 
Vô Biên Thiên: Tâm thiện đeo níu trong trạng thái “không vô biên 
thiên.” Không Vô Biên Xứ hay Hư Không Xứ là Không Xứ đầu tiên 
trong bốn Không Xứ. Khi cái tâm được tách khỏi cảnh giới hình và 
chất, được đặc biệt đưa thẳng đến không gian vô biên thì nó được gọi 
là đang trú trong không vô biên xứ. Để đạt đến cõi nầy, hành giả đã 
đạt tới tầng thiển thứ năm trong sắc giới có thể trau dồi thiển vô sắc, 
bắt đầu gom tâm vào điểm sáng phát ra từ đề mục hay đối tượng 
(kasina), cho đến khi nào điểm sáng ấy lớn dần đến bao trùm toàn thể 
không gian. Đến đây hành giả không còn thấy gì khác ngoài ánh sáng 
nầy, cùng khắp mọi nơi. Từ ngữ Không Vô Biên Xứ hay không gian 
đầy ánh sáng nầy không có thực, không phải là một thực tại, mà chỉ là 
một khái niệm (không gian phát huy từ đối tượng). Đây là cõi trời vô 
biên nơi mà tâm trở nên vắng lặng và vô tận như hư không. Thọ mệnh 
trong cõi trời nầy có thể dài đến 20.000 đại kiếp. Trong Không Vô 
Biên Xứ, trạng thái thiển định trong đó tâm trống rỗng như hư không. 
Thiển định liên hệ tới cõi không vô biên xứ. Khi phát định trong cõi 
nầy thì hành giả chỉ còn cảnh giới là không vô biên xứ, chứ không còn 
biết cũng không còn hiểu. Khi cái tâm được tách khỏi cảnh giới hình 
và chất, được đặc biệt đưa thẳng đến không gian vô biên thì nó được 
gọi là đang trú trong không vô biên xứ. Không Vô Biên Xứ giải thoát 
hay Không xứ giải thoát tam muội vượt khỏi hoàn toàn sắc tưởng, diệt 
trừ các tưởng hữu đối, không suy tư đến những tưởng khác biệt, với suy 
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tư: “Hư không là vô biên: chứng và trú Không Vô Biên Xứ, nơi mọi 
luyến chấp vào vật chất đều bị tận diệt bằng thiển quán. Thứ nhì là 
Thức Vô Biên Thiên: Trong cõi trời này, tâm thiện đeo níu trong trạng 
thái “thức vô biên thiên.” Sau khi đạt được trạng thái “Không Vô Biên 
Xứ,” hành giả tiếp tục gom tâm vào sơ thiển vô sắc cho đến lúc phát 
triển nhị thiển vô sắc, hay khi cái tâm vượt khỏi cái không gian vô biên 
mà tập trung vào sự vô biên của thức. Đây là cõi trời vô tận trí nơi mà 
khả năng hiểu biết và thẩm thấu là vô tận. Thọ mệnh trong cõi trời nầy 
có thể kéo dài đến 40.000 đại kiếp. Thứ ba là Vô Sở Hữu Xứ Thiên: 
Trong cõi trời này, tâm thiện đeo níu trong trạng thái “vô sở hữu 
thiên.” Để mục của tầng thiền vô sắc thứ ba là “không có gì hết,” nơi 
đây hành giả phải chú ý vào sự vắng mặt của “thức” trong nhị thiển vô 
sắc. Khi mà tâm của hành giả vượt khỏi cả cái cảnh giới của thức mà 
thấy không có chỗ nào riêng để trú, thì nó đạt được cái định gọi là 
“Không biết chỗ nào để hiện hữu.” Đây là cõi trời vô hữu nơi không 
còn sự phân biệt. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 
60.000 đại kiếp. Thứ tư là Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Thiên: Trong cõi 
trời này, tâm thiện đeo níu trong trạng thái “phi tưởng phi phi tưởng 
thiên.” Gọi là “Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ” vì ở trạng thái nầy, 
“tưởng” không thể được bao gồm mà cũng không thể bị loại trừ. mà 
cũng không có “không tưởng.” Bản chất của cái định nầy là không ở 
trong cảnh giới hoạt động của tâm thức mà cũng không ở ngoài cảnh 
giới ấy. Đây là cõi trời vô tưởng, nơi chỉ còn trí trực giác chứ không 
còn suy tưởng nữa. Thọ mệnh trong cõi trời nầy có thể kéo dài đến 
80.000 đại kiếp. Trong cõi này, hành giả đạt đến cảnh giới như Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ. Hành giả xuất định, thấy các pháp quá khứ đều 
bị biến hoại. Ở đây hành giả cũng vượt lên trên mọi vô sở hữu xứ, 
chứng và trú trong Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ, nghĩa là vượt hẳn qua 
khỏi cảnh giới của Vô sở hữu xứ. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Chín, Đức Phật đã nói với 
ngài A Nan về Tứ Thiển Vô Sắc như sau: “Lại nữa A Nan! Từ trên 
đỉnh của sắc giới, lại tế ra hai đường. Nếu nơi tâm xả phát minh trí tuệ, 
sáng suốt viên thông, bèn ra cõi trần, thành A La Hán, vào Bồ Tát 
Thừa, hạng nầy gọi là Hồi Tâm Đại A La Hán. Không Xứ là nơi tâm 
xả được thành tựu, thấy thân chướng ngại, bổ ngại vào không, hạng 
nầy gọi là Không Xứ. Thức Xứ là nơi các ngại tiêu hết rồi, trong đó chỉ 
còn A Lại Da Thức với nửa phần vi tế của Mạt Na, hạng nầy gọi là 
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Thức Xứ. Vô Sở Hữu Xứ là nơi sắc và không đã mất, tâm thức đều 
diệt, mười phương yên lặng, không còn chỗ đến, hạng nầy gọi là Vô 
Sở Hữu Xứ. Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ là nơi dùng thức tính chẳng 
động để diệt sự nghiền ngẫm, thành ra ở nơi vô tận lại tỏ bày tánh tận, 
như còn mà chẳng còn, tận mà chẳng tận, hạng nầy gọi là Phi Tưởng 
Phi Phi Tưởng Xứ. 


Four Formless Heqavens 


Four formless realms (Catur-arupya-skt or Brahma-lokas-skt) 
which are the fruits of practitioners who have reached the four arupa 
Jhanas. These Four Formless Heavens are places where sentient 
beings' minds can attain the four balanced states which transcend the 
world of matter. These are the last four stages with twelve minds of 
dhyanas. First, balance in Infiinie space 1n which the mind becomes 
void and vast like space. Second, balance In Infinite conscIousness 1n 
which the power of perception and understanding are unlimited. Third, 
balance In not having anything in which the discriminative powers of 
mind are subdued. Fourth, balance in transcendence of thinking and not 
thinking. The realm of consciouness or knowledge without thought 1s 
reached. Fữsí, Heaven oƒ the Infity gƒ Space: AIso called the 
Heaven of Akasanancayatana. In this Heaven, moral or wholesome 
conscIousness dwells in the Infinty of space. The first of the four 
Iimmaterial Jjhanas (Akasanantya-yatanam-skt. When the mind, 
separated from the realm of form and matter, 1s exclusively directed 
towards Infinite space, 1t Is said to be abiding In the Akasanantya- 
yatanam. To reach this, a meditator who has mastered the fifth fine- 
material jhana based on a “kasina” obJect spreads out the counterpart 
sign of the “kasina” until it becomes Immeasurable in extent. The he 
removes the “kasina” by attending only to the space It pervaded, 
contemplating 1t as “infinite space.” The expression “base of Infinite 
space,” sfrictly speaking, refers to the concept of Infinite space which 
serves as the obJect of the first Immaterial-sphere consciousness. This 
1s the sfate or heaven of boundless space, where the mind becomes 
void and vast like space. Existence In this stage may last 20,000 great 
kalpas. The balance In Infinite space in which the mind becomes void 
and vast like space. The dhyana, or meditation connected with the 


736 


abode of the Infimte space (the formless or immaterial), in which all 
thought of form 1s suppressed. When the mind, separated from the 
realm of form and matter, 1s exclusively directed towards Infinite 
space, It 1s said to be abidng ¡in the Akasanantya-yatanam. 
Emancipation In the Infinity of Space 1s completely transcending all 
perception of matter, by the vanishing of the perception of sense- 
reactions and by non-attention to the perception of variety, thinking: 
“Space Is Infinite,” one enters and abides In the Sphere of Infinite 
Space, where all attachments to material obJects have been completely 
extinguished by meditation on boundless consciousness 1s a type of 
liberaton on realization of the Sphere of Infimty of Space, or the 
1immaterlal. Second, Heaven gƒƑ the Infinity oƒ Consciousness: Also 
called the Heaven of Vinnanancayatana. In this Heaven, moral or 
wholesome consciousness dwells on the Infinity of conscIousness. After 
affaining the state of the base of Infinite space, mediftator confinues to 
concentrate on this state of “infinite space” until he takes as obJect the 
consciousness of the base of Infinite space, and contemplates 1t as 
“infinite consclousness” until the second Immaterial absorption arises, 
or when the mind going beyond Infinite space 1s concenfrated on the 
infinitude of consciousness 1t 1s said to be abiding in the VIJnananantya. 
Thịs 1s the state or heaven of boundless knowledge. Where the powers 
of perception and understanding are unlimited. Existence In this stage 
may last 40,000 great kalpas. Third, Heaven oƒ the Nothingness: Also 
called the Heaven of Akincannayatana. In this Heaven, moral or 
wholesome consciousness dwells on nothingness. The third immaterial 
attainment has 1s obJect the present non-existence or voidness. 
Medifators must øIve attention to the absence of that consciousness 1n 
the second Iimmaterial-sphere conscilousness. When the mind going 
even beyond the realm of conscIousness finds no special resting abode, 
1t acquires the concenfration called “knowing nowhere to be.” Thịs 1s 
the state or heaven of nothng or non-existence. Where the 
discriminative powers of mind are subdued. Existence ¡1n this staøe may 
last 60,000 great kalpas. Fourth, the Heaven oƒ the Neither Percepfion, 
Nor Non-Percepfon: Also called the Heaven of N'eva sanna 
nˆasannayatana. In this Heaven, moral or wholesome conscIousness 
dwells In the neither perception nor non-perception. This fourth and 
final immaterial attainment 1s so called because 1t cannot be said either 
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to include perception or to exclude perception. The nature of thịs 
concentration 1s neither in the sphere of mental activifles nor out OÝ 1t. 
Thịs 1s the state or heaven of neither thinking nor not thinking which 
may resemble a sfate of intuition. The realm of consclousness or 
knowledge without thought 1s reached (ntuitive wisdom). Existence In 
this stage may last to 80,000 great kalpas. In this reglon, pracfItIoners 
atan the plan of Netther perception-nor-Non-perception, 
mindfulness. They emerged from the attainment, they regard those 
things that are past, stopped and changed. Also, here practitioners, by 
passing entirely beyond the Sphere of No-Thingness, he reaches and 
remains In the Sphere of Neither-Perception-Nor-Non-Perception, 
which 1s beyond the plane of Nothingness. 

In the Surangama Sutra, book Nine, the Buddha told Ananda about 
the four formless Jhanas as follows: “Ananda! From the summit of the 
form realm, there are two roads. Those who are Intent upon 
renunciation discover wisdom. The light of ther wisdom becomes 
perfect and penetrating, so that they can transcend the defiling realms, 
accomplish Arhatship, and enter the Bodhisattva Vehicle. They are 
among those called great Arhats who have turned their minds around”. 
Heaven of the Station of Boundless Emptiness, those who dwell in the 
thought of renunciation and who succeed In renunciation and reJection, 
realize that their bodies are an obstacle. If they thereupon obliterate 
the obstacle and enter Iinto emptiness, they are among those at the 
Sfailon of Emptness  Heaven of the Station of Boundless 
ConscIousness. For those who have eradicated all obstacles, there 1s 
neither obsfruction nor extinction. Then there remains only the Alaya 
Consciousness and half of the subtle functions of the Manas. These 
beings are among those at the Station of Boundless Consciousness. 
Heaven of the Station of Nothing Whatsoever. Those who have already 
done away with emptiness and form eradicate the conscious mind as 
well. In the extensive tranguility of the ten directions 1s nowhere at all 
to go. These beings are among those at the Staton of Nothing 
Whatsoever. Heaven of the Station of Neither Thought nor Non- 
Thought. When the nature of their conscIousness does not move, within 
extinction they exhaustively Investigate. Within the endless they 
discern the end of the nature. It 1s as 1Ý were there and yet not there, as 
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1Ý It were ended and yet not ended. They are among those at the 
Sfation of Neither Thought Nor Non- Thought. 
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16. 
17. 
18. 


19. 
20. 
21. 
22. 
23. 
24. 
25. 
26. 
21. 
28. 
29. 
30. 
31. 
32: 
33. 
34. 
35. 
36. 
SN 
38. 
39. 
40. 
4I. 
42. 
43. 
44. 
45. 
46. 
41. 


739 


References 


Bồ Đề Đạt Ma Quán Tâm Pháp, Việt dịch Minh Thiên, 1972. 

Buddha, Dr. Hermann Oldenberg, New Delhi, 1997. 

The Buddha”s Ancient Path, Piyadassi Thera, 1964. 

The Buddha Eye, Frederick Franck, 1982. 

The Buddha and His Dharma, Dr. B.R. Ambedkar, Delhi, 1997. 

The Buddha and His Teachings, Narada: 1973. 

Buddhism, Ed. Manan Sharma, New Delhi, 2002. 

Buddhist Ethics, Hammalawa Saddhatissa, 1970. 

The Buddhist Handbook, John Snelling, 1991. 

Buddhist Images of Human Perfection, Nathan Katz, India 1982. 

Buddhist Logic, 2 Vols., Th. Stcherbatsky, 1962. 

Buddhist Sects in India, Nalinaksha Dutt, 1978. 

Buddhist Shrines in India, D.C. Ahir, New Delhi, 1986. 

Buddhist Thought in India, Edward Conze, 1962. 

The Chinese Madhyama Agama and the Pali Majjhima Nikaya, Bhikkhu Thích Minh Châu, 
India 1991. 

A Compendium of Chief Kagyu Master, Dr. C.T. Dorji, New Dehli, 2005. 

A Comprehensive Manual of Abhidharma, Bhikkhu Bodhi, Sri Lanka 1993. 

The Concept of Personality Revealed Through The Pancanikaya, Thích Chơn Thiện, New 
Delhi, 1996. 

The Connected Discourses of the Buddha, translated from Pali by Bhikkhu Bodhi, 2000. 
The Conquest of Suffering, P.J. Saher, Delhi 1977. 

The Dhammapada, Narada, 1963. 

Duy Thức Học, Hòa Thượng Thích Thiện Hoa, 1958. 

Đạo Phật An Lạc và Tỉnh Thức, Thiện Phúc, USA, 1996. 

Đạo Phật Trong Đời Sống, 10 volumes, Thiện Phúc, USA, 1994. 

The Dhammapada, Narada, 1963. 

English-Vietnamese Buddhist Dictionary, 10 volumes, Thiện Phúc, USA, 2007. 
Essential of Buddhism, Gnanarama, Singapore, 2000. 

Essentials of Buddhism, Kogen Mizuno, Tokyo, 1972. 

The Flower Ornament Scripture, Shambhala: 1987. 

Gems of Buddhist Wisdom, many authors, Kular Lumpur, 1983. 

The Great Buddhist Emperor of Asia, Ven. Dr. Medhankar, Nagpur, India, 2000. 
The Heart of Wisdom, Dr. C.T. Dorji, New Dehli, 2005. 

History of Theravada Buddhism in South East Asia, Kanal Lal Hazra, Ñew Dehli, 1981. 
The Holy Teaching of Vimalakirti, Robert A.F. Thurman: 1976. 

An Index to the Lankavatara Sutra, Daisetz Teitaro Suzuki, London, 1934. 

An Introduction To Zen Buddhism, D.T. Suzuki, 1934. 

Khảo Nghiệm Duy Thức Học, Hòa Thượng Thích Thắng Hoan, 1987. 

Kim Cang Giảng Giải, Hòa Thượng Thích Thanh Từ, 1992. 

Kinh Duy Ma Cật Sở Thuyết, Hòa Thượng Thích Huệ Hưng, 1951. 

Kinh Trường Bộ, Hòa Thượng Thích Minh Châu: 1991. 

Kinh Trường Bộ, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

Kinh Trung Bộ, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Kinh Tương Ưng Bộ, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1993. 

Kinh Tăng Chi Bộ, Viện Nghiên Cứu Phât Học Việt Nam: 1996. 

Kinh Tạp A Hàm, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1993. 

Kinh Trung A Hàm, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Kinh Trường A Hàm, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 


48. 
49. 
50. 
51. 
3. 
53. 


54. 
55. 
56. 
51. 
58. 
59. 
60. 
61. 


6. 
63. 
64. 
65. 
66. 
G7. 
68. 
69. 
70. 
71. 
72. 
73. 
74. 
75; 
76. 
71. 
78. 
79. 
80. 
S1. 
82. 
83. 
§4. 


§5. 
§6. 
§?. 
88. 


89. 
90. 


740 


Linguistic Approach to Buddhism Thought, Genjun H. Sasaki, Delhi 1986. 

The Long Discourses of the Buddha, translated from the Pali by Maurice Walshe, 1987. 

A Manual of Abhidharma, Most Venerable Narada, Kuala Lumpur, 1956. 

A Manual of Buddhism, Most Venerable Narada, Kuala Lumpur, 1992. 

The Method of Zen, Eugen Herrigel, 1960. 

The Middle Length Discourses of the Buddha, translated from the Pali by Bhikkhu 
Nanamoli, edited and revised by Bhikkhu Bodhi, 1995. 

Nagarjuna”s Philosophy, K. Venkata Ramanan, Delhi 1975. 

Những Đóa Hoa Vô Ưu, 3 tập, Thiện Phúc, USA, 2012. 

Niệm Phật Thập Yếu, Hòa Thượng Thích Thiển Tâm, 1950. 

Pen Portraits Ninety Three Eminent Disciples of the Buddha, C. de Saram, Singapore, 1966. 
Pháp Bảo Đàn Kinh, Hòa Thượng Thích Thanh Từ, 1992. 

Pháp Môn Tọa Thiển, Hòa Thượng Thích Giác Nhiên, 1960. 

Phật Giáo và Triết Học Tây Phương, H.T. Thích Quảng Liên, 1996. 

Phật Pháp Căn Bản (Việt-Anh)—Basic Buddhist Doctrines, 08 volumes, Thiện Phúc, USA, 
2009. 

Phép Lạ Của Sự Tỉnh Thức, Hòa Thượng Thích Nhất Hạnh, 1975. 

The Pioneers of Buddhist Revival in India, D.C. Ahir, New Delhi 1989. 

Rajagraha, Jugal Kishore Bauddh, New Delhi, 2005. 

A Record of Buddhist Kingdoms, Fa-Hsien, English translator James Legge, 1965. 

Sarnath, Shanti Swaroop Bauddh, New Delhi, 2003. 

The Spectrum of Buddhism, Mahathera Piyadassi, Sri Lanka, 1991. 

Studies in Ch'an and Hua-Yen, Robert M. Gimello and Peter N. Gregory, Honolulu, 1983. 
Studies in the Lankavatara Sutra, Daisetz Teitaro Suzuki, London, 1930. 

Thiền Luận, 3 vols, D.T. Suzuki, dịch giả Trúc Thiên, 1926. 

Thiển Sư, Thiện Phúc, USA, 2007. 

Thiền Sư Trung Hoa, Hòa Thượng Thích Thanh Từ: 1995. 

Thiển Trong Đạo Phật, 3 tập, Thiện Phúc, USA, 2012. 

Thiền Trong Đời Sống, 1 tập, Thiện Phúc, USA, 2012. 

The Three Pillars of Zen, Roshi Philip Kapleau, 1912. 

Thủ Lăng Nghiêm Kinh, Tâm Minh Lê Đình Thám, 1961. 

Thủ Lăng Nghiêm Kinh, Trí Độ và Tuệ Quang, 1964. 

Trung A Hàm Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Trung Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1992. 

Trường A Hàm Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

Trường Bộ Kinh, Hòa Thượng Thích Minh Châu: 1991. 

Trường Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1991. 

Tứ Thập Nhị Chương Kinh, Cư Sĩ Nguyễn Văn Hương, 1951. 

Từ Điển Phật Học Anh-Việt—English-Vietnamese Buddhist Dictionary, 10 volumes, Thiện 
Phúc, USA, 2007. 

Từ Điển Phật Học Việt-Anh——Vietnamese-English Buddhist Dictionary, 6 volumes, Thiện 
Phúc, USA, 2005. 

Từ Điển Thiền & Thuật Ngữ Phật Giáo Việt-Anh Anh-Việt—Vietnamese-English English- 
Vietnamese Dictionary of Zen & Buddhist Terms, 12 volumes, Thiện Phúc, USA, 2016. 
Tương Ưng Bộ Kinh, Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam: 1993. 

The Vimalakirti Nirdesa Sutra, Charles Luk, 1972. 

Zen Buddhism and Psychoanalysis, D.T. Suzuki and Richard De Martino, 1960. 

Zen Philosophy, Zen Practice, Hòa Thượng Thích Thiên Ân, 1975. 


